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APRESENTACAO:
PARA INGLES VER

Em geral os antrop6logos comegam seus trabalhos com uma discussio so-
bre as rela¢gdes que travaram com seu “objeto de pesquisa”. Em alguns
casos, essas relagdes foram de amor, em outros, de 6dio. Alguns se senti-
ram adotados, outros apenas tolerados. Mas todos sentem a necessidade de
declarar o estado de sua paix@o perante seu trabalho. Digo paix3o, porque
na retorica do antropodlogo ela € muitas vezes a mais forte justificativa para
o trabalho, e abrange tanto paixOes politicas quanto intelectuais, freqilen-
temente ambas, e outras mais.

Tudo isso tem seu fundamento tedrico, pois a antropologia é extre-
mamente sensivel ao significado. Como o significado de um objeto, de um
comportamento, de um ritual ou de um mito é dado pelo contexto social
em que ele se localiza (na verdade hd alguns antropélogos que insistem
na possibilidade, ou mesmo na necessidade, de ignorar o contexto) é claro
que o significado da realidade que o antrop6logo enfrenta vai depender da
sua percep¢do, a qual, pot sua vez, é limitada e controlada pela sua expe-
riencia social no sentido mais amplo possivel. E a percepgdo das coisas
que vai definir o que é “‘interessante”, o que é “importante™ e o que €
“problemdtico” e é essa mesma percep¢do que vai definir os rumos da
interpretacao. Afinal de contas, nenhum antropélogo, hoje em dia, pensa
em explicar um assunto qualquer. Nesse sentido, os artigos que compdem
este livro sdo tentativas de interpretar alguns aspectos da cultura brasileira.
E como s3o interpretagdes, e como a minha percep¢do se transforma na
medida em que a minha experiéncia social se altera com o passar dos anos,
é evidente que ndo representam, necessariamente, 0 que penso neste mo-
mento. Mas, como este momento ¢ logo em seguida outro, resolvi me
arriscar a publicd-los, um pela primeira vez (Capitulo IV) e os demais pela
segunda.

Mas, voltemos & questdo da percep¢do e a relagdo entre o pesquisa-
dor e seu ““objeto de estudo”’.
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Cheguei ao Brasil em 1970, para participar da implanta¢3o da antro-
pologia social na Universidade Estadual de Campinas com Antdnio Augus-
to Arantes Neto e Verena Martinez-Alier. Logo de inicio enfrentei umu
“realidade” que me foi de dificil compreensdo, desde a alfindega até a
universidade. Fiquei um pouco decepcionado com a comida, pois, diaria-
mente, nos restaurantes de Campinas, devorei bifes, arroz, feijao e salada.
Achei tanto os restaurantes quanto a comida muito pouco diferentes dos
europeus ou africanos e suspeitcli que meus amigos estivessem me escon-
dendo a *‘verdadeira” cultura culindria brasileira, a que a distinguiria de
todas as outras culturas. Nas minhas andangas pela cidade tinha visto um
restaurante aberto, com balc@o e vidros basculantes, que achei tdo “dife-
rente” que s6 poderia ser o locus do legitimo prato nacional. Comuniquei
aos amigos a descoberta, aproveitei para criticd-los por me terem levado
sempre a lugares de cultura “importada’ e convidei-os a me acompanhar
ao lugar em quest3o. Era uma pastelaria chinesa.

Sem contar mais est6rias dessa natureza (todo viajante passa por
muitas e assim aprende as regras da nova cultura), pois que teriam todas
um teor semelhante, basta notar aqui que o meu encontro com a cultura
brasileira foi um desencontro continuo e que, em muitos sentidos, o “‘cho-
que cultural” foi muito maior do que o que sofri na Africa. Cheguei a pen-
sar sobre isso, porque, afinal, é dificil negar que as culturas africanas sejam
objetivamente mais ‘‘ex6ticas” para um europeu do que a cultura brasilei-
ra. Mas ndo seria essa a razdo da minha imensa dificuldade. Quando fui
para Africa ndo foi dificil deixar de lado o meu jufzo cultural. Tudo era
visivelmente diferente. Logo aprendi a cultura de Zimbabwe nos seus pro-
prios termos. No Brasil acontecia o contrdrio. Tudo se mostrava muito
semelhante & Europa; no entanto, tudo era, de fato, diferente. Nao tendo
a facilidade de deixar de lado meu juizo cultural e tendendo, portanto, a
atribuir significacdes européias as coisas brasileiras, constantemente me
defrontei com o que achava um surrealismo desvairado. Mas o surreal
pressupde o real e € portanto relativo. Obviamente, embora alguns amigos
brasileiros também achassem sua prépria cultura um tanto surrealista (des-
tes, a maioria tinha viajado para os Estados Unidos ou a Europa), muitos,
evidentemente, achavam que ndo. Se o trabalho do antrop6logo é ‘‘trans-
formar o ex6tico em familiar” (Da Matta, 1978), o meu, no caso, era ten-
tar transformar o *‘surreal” em real.

Uma primeira tentativa nesse sentido foi pesquisar a umbanda. For-
mado numa cultura que supde que fendmenos como a umbanda ndo deve-
riam coexistir com a industrializa¢do e a ‘“‘modernidade”, me interessei em
saber por que essa religido, com uma forte énfase na solu¢do magica de pro-
blemas urgentes, em vez de definhar com a “modernidade”, crescia con-
comitante com ela. Para tanto, achei necessdrio comparar o éxito da ums-
banda com o de seu maior concorrente, o pentecostalismo. E como sou
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inglés, resolvi levar essa compara¢do a Inglaterra, na sua fase de industria-
lizagdo mais rdpida, o século XIX (CapituloI). Como o leitor vai perceber,
ndo consegui me posicionar com muita clareza entre a relativa importancia
da “cultura” ou da “‘estrutura social”. Esses conceitos foram desenvolvidos
pela antropologia social inglesa através de Radcliffe-Brown, mas atualmente
tendo a pensar que a rigidez dessa separagdo heuristica coloca falsos pro-
blemas. Atribuir uma certa precedéncia teérica a estrutura social me pare-
ce hoje logicamente falho, uma vez que a propria estrutura social ndo pode-
ria scr concebida sem as significagdes que lhe s3o atribuidas culturalmente.

Tive problemas com a umbanda. No inicio, comecei a estudd-la ndo
somente porque constituia um desafio na minha aventura de tentar deci-
frar a cultura brasileira, mas também porque julguei que poderia ter uma
importancia politica andloga a que tinha a religido tradicional do povo
shona, que eu estudara em Zimbabwe. L4, a religido do povo africano foi
mobilizada politicamente no tempo da coloniza¢@o em dois sentidos. Sim-
bolicamente, representava a integridade da cultura africana perante a cul-
tura inglesa. Assim, através da religidao, numa época de forte repressao po-
litica (1964-1980), os africanos de Zimbabwe puderam manter viva sua
tradi¢do e auto-estima como povo. A religido seria um simbolo da resistén-
cia politica. Mas, num outro sentido, essa religido serviria ainda como
uma organiza¢do capaz de articular ndo apenas o sentido mas também a
a¢do. Na rebelido dos africanos contra os colonizadores ingleses, em 1897-
1898, os médiuns articularam os grupos de guerrilhas. Na guerra da inde-
pendéncia, na década de 1970, hd muitas evidéncias de que eles desempe-
nharam esse mesmo papel.

Ora, num Brasil com uma forte ditadura e um povo cada vez mais
pauperizado pela politica econdmica do governo, me parecia razodvel
pensar que uma religido eminentemente popular, e, como a religido tra-
dicional dos shona, relativamente invisivel aos olhos do poder, pudesse
ter uma importdncia politica andloga a da religido dos shona. Verifiquei,
entretanto, que, de modo geral, isso ndo acontecia. O grau de compe-
ticdo entre os terreiros e a preocupa¢do com ‘‘trabalhos feitos” e outros
ataques misticos revelaram que o umbandismo teria grande dificuldade
para se articular efetivamente em nivel local ou nacional. Além disso, por
ser uma religido dedicada fundamentalmente a solu¢do dos problemas do
individuo, dificilmente poderia extrapolar para o coletivo. Contrariamente
ao que pensam Luz e Lapassade (1972), percebi a umbanda ndo como resis-
téncia 4 cultura dominante, mas como a sacraliza¢do de um aspecto fun-
damental de toda cultura brasileira: ela me mostrou a legitimidade do ma-
landro, da sacanagem e do favor. Ao contrdrio do francés Bastide, me
interessei antes por esse lado da umbanda e do candomblé do que pelo
lado mais “publico” dessas religides, ou seja, os grandes rituais dos orixds e
santos.
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Enfim, fui levado a chegar além do candomblé para inglés (ou fran-
cés, no caso) ver. E vi o que ndo queria ver. Em vez de unifo e confianga
mitua, vi desunido e desconfian¢a. Em vez de um povo unido contra o
que considerava seus opressores, vi um povo jogando o mesmo jogo desses
opressores. Mas como poderia ser diferente? Seguramente o tipo de dita-
dura que se desenvolveu no Brasil ndao surgiu num vécuo cultural. Fui le-
vado a pensar que o autoritarismo e a prepoténcia dos governantes estavam
sendo construidos com tijolos culturais jd moldados.

Mas tive dificuldades estéticas também, pois me foi extremamente
problemdtico compartilhar do senso estético dos meus amigos umbandis-
tas. O que para eles era lindo para mim era kitsch. Uma vez assisti a um
ritual para Iemanjd, num terreiro de Campinas, cuja mae-de-santo e mé-
dium de lemanj4 era uma senhora loira, descendente de familia de imi-
grantes italianos. O terreiro estava enfeitado com luzes que piscavam, flo-
res de pldstico, folhas de alumifnio, e as imagens de praxe em gesso, pinta-
das com cores primdrias. A mae-de-santo se colocou em frente ao altar
vestida com uma saia longa de lamé prateado e blusa de cetim azul. Ao
receber os fluidos de Iemanjd, assumiu a postura corporal da conhecida
representagdo pictdrica desse orixd, com os bragos levemente erguidos.
Logo em seguida comecou a cantar com uma voz redonda e afinada e com
trémulo de cantora de épera. A mclodia era a Ave Maria de Gounod. Ato
continuo, fui assaltado por uma vontade quase inexordvel de rir e, tirando
um len¢o do bolso, fingi que estava espirrando. Quando-estava novamente
quase sob controle e fazendo autocriticas a0 meu etnocentrismo incontro-
ldvel, uma senhora ao meu lado, com ldgrimas nos olhos, me disse: “Que
lindo! T30 lindo que parece disco.”

Mas o kitsch, como o surrealismo, estd no olho de quem vé. Tanto
um quanto outro se definem em relagdo a um determinado ponto de vista.
No caso do kirsch, esse ponto de vista € necessariamente o de uma pseudo-
superioridade, pois € o sujeito de “bom gosto” que é capaz de enxergar a
beleza ou o humor no “mau gosto’” do outro. Castiguei-me por tamanho
esnobismo, mas ndo o superei. Mesmo com 11 anos de Brasil sei que minha
aprecia¢do da beleza da umbanda ndo € a mesma que a dos seus adeptos.
Mas, no caso, minha nacionalidade ndo é um fator fundamental, pois tenho
certeza que minha visdo € igual a de muita gente da minha posi¢ao de clas-
se aqui no Brasil. Talvez seja por isso que o candomblé é mais estudado e
mais apreciado pelos intelectuais em geral. Como o candomblé usa todo
um ritual e indumentdria que fogem dos objetos do cotidiano, é possivel
deixar de lado o juizo cultural e aprecid-lo nos seus proprios termos.

E um pouco esse aspecto que abordo no Capitulo II, onde tento
entender como € que uma religifo com raizes de resisténcia negra po-
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de ser cooptada e, ao contrdrio do que dizem muitos intelectuais, deixar de
ser um simbolo de negritude. Esse capitulo apresenta sérios problemas,
pois, na retérica do momento, enfatizei demasiadamente o aspecto da
cooptacdo em detrimento da resisténcia, aspecto que, sem duvida, estd
também presente — basta ver o surgimento da Escola de Samba Quilombo,
por exemplo. Mas continuo achando que a tese estd correta, pois as formas
culturais que muitos negros adotaram em anos recentes para expressar sua
identidade ndo sao de origem brasileira ou africana. O Black Rio, a proli-
feragdo de bailes de afro-sou! em Campinas e o Chic Show de Sao Paulo
sdo instancias onde os negros brasileiros criam simbolos novos de etnici-
dade, de acordo com sua experiéncia social.! Enquanto uns podem achar
que esses fendmenos sdo exemplos de ‘‘dependéncia cultural” ou da capa-
cidade das multinacionais do disco de vender qualquer produto, ndo tenho
divida que, mesmo assim, representam um movimento da maior impor-
tdncia no processo da formag¢do da identidade negra no Brasil.

No Capitulo III falo da relagdo entre a homossexualidade e as reli-
gioes afro-brasileiras em Belém do Pard e no norte do Brasil em geral. Ao
longo da orientagdo da tese de mestrado de Anaiza Vergolino, que versava
sobre os “batuques” de Belém, fiquei bastante curioso ao deparar com a
relagdo que ela notara entre os batuques e a homossexualidade. Procurei
a bibliografia sobre o assunto, que descobri ser pequena e um tanto pre-
conceituosa. Enquanto uns insistiam na veracidade da relagdo entre uma
coisa e outra, outros, notadamente Artur Ramos e Roger Bastide, argu-
mentavam em contrdrio. Resolvi ver com meus préprios olhos e viajei
para Belém. Esse capitulo poderia muito bem ser expandido, pois, desde
entdo, -adquiri maiores informag¢des sobre a rela¢cdo entre a homossexuali-
dade e as religides afro-brasileiras e, certamente, esse ndao é o Unico exem-
plo do uso cultural da ambigiiidade sexual para fins religiosos. Aos “ho-
mens-mulheres” e ‘“‘mulheres-homens™ (berdaches) das tribos indigenas
da Ameérica do Norte também eram atribuidos poderes misticos, como
mostra magistralmente Désy (1978). Continuo acreditando que Mary
Douglas (1966) e Victor Turner (1969) estdo no caminho certo quando
afirmam que hd uma correlagdo entre a marginalidade social e um certo
tipo de poder, que difere do utilizado nas estruturas formais de controle.
A ambigiiidade sexual (criada nas diferentes culturas de acordo com as
taxinomias que elas produzem) é quase sempre um motivo para atribui-
¢oes de inspira¢do (no sentido literal da palavra) e de perigo. Insisto, po-
rém, que estas sdo sempre atribui¢cdes culturais e que derivam da ordem
taxindmica vigente. Coloco-me contra os que reificam e “naturalizam” o
“homossexual”, cujas caracteristicas seriam de ordem transcultural e,
portanto, ‘“‘natural’’.

Essa discussdao é aprofundada no Cap{tulo IV, onde procuro mostrar
como a homossexualidade masculina é construida socialmente ao longo do
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tempo e de classe para classe no Brasil. A experiéncia em Belém me con-
venceu de que a homossexualidade deve ser relativizada para ser compreen-
dida como fato social, e ndo bioldgico. Ao escrever esse capftulo tive a
maior dificuldade em termind-lo, pois ficou cada vez mais evidente que
discutir a sexualidade nesses termos levaria, necessariamente, a uma discus-
sdo cada vez mais filos6fica sobre os rumos das transformacdes da cultura
brasileira como um todo. Termino sugerindo que a sexualidade talvez seja
o veiculo mais eficiente para a transmissao de mensagens sobre os princi-
pios que norteiam a sociedade, na medida em que os atos sexuais chegam
até o fundo da psique. Poderia acrescentar uma razao a mais para reforgar
essa argumentagdo: o sexo é percebido como algo natural, algo que irrom-
pe e quebra, muitas vezes, as convengdes sociais. Mas se é verdade que ele
adquire, como tudo que é trabalhado social e culturalmente, significa¢ao
no seu contexto social, ele deixa entdo de ser assim tao natural e sub-repti-
ciamente age como transmissor de idéias e nog¢des sociais e politicas. Fico
sempre estarrecido lendo os trabalhos de Masters, Johnson e seus seguido-
res, que ddo tanta €nfase aos aspectos hidrdulicos do sexo, pois, como
todos nés sabemos, ndo bastam as condi¢des mecanicas para produzir o
orgasmo. Ele vai depender, fundamentalmente, das significa¢des atribuidas
a tais estfmulos. A cultura, longe de ser apenas um aspecto secundério da
sexualidade, é, a meu ver, o seu 4mago.

O quinto capftulo, nesta pequena histéria das origens, tem o seu
anedotdrio particular. Foi o professor Zeferino Vaz, entdo Reitor da
Unicamp, que me pediu para investigar a “lingua africana” do Cafundo,
atendendo 4 solicitacdo de ajuda académica de um amigo de Sorocaba.
No infcio ndo dei muita importdnia a ‘“‘descoberta’ e duvidei francamente
da sua veracidade. Mesmo assim, convidei meus amigos linguistas, Carlos
Vogt e Maurizio Gnerre, para ir ao Cafundé, distante 15km de Sorocaba,
no munic{pio de Salto de Pirapora, situado numa baixada tdo grande que
parece dar sentido a seu nome. Depois de nos apresentarmos, ligamos o
gravador e comegamos a falar sobre a “‘lingua africana”. Minha surpresa
e emo¢do foram grandes quando reconheci algumas palavras que também
fazem parte da lfngua da famflia banto falada em Zimbabwe: kuenda (an-
dar), kurima (trabalhar) e outras. Desde entdo continuo, com Carlos, Mau-
rizio e o historiador Robert Slenes, a pesquisar a lingua, a hist6ria e a orga-
niza¢do social desse grupo de descendentes de escravos, numa tentativa de
entender a lingua e sua razdo de ser. Se afirmei no Capftulo II que ndo ha-
via soul food no Brasil, essa experiéncia veio me contradizer, pois ali acha-
mos uma maneira de falar cujo 1éxico é de origem angolana e cuja impor-
tancia fundamental é de afirmar uma identidade *‘africana’ em rela¢do aos
brancos e negros vizinhos. Esse capitulo foi elaborado a seis maos e agrade-
¢O aos meus amigos e companheiros de trabalho, Carlos e Maurizio, pela
permissdo para publicé-lo aqui.
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Tendo esclarecido os motivos que me levaram a abordar os assuntos
presentes neste livro, posso agora voltar & questdo genérica do inglés vendo
0 Brasil.

Até agora consegui obter duas possiveis explica¢des para a expressdo
“para inglés ver”. Ambas, independentemente da sua veracidade histérica,
podem ser tratadas como mitos de origem que revelam a esséncia do senti-
do da expressdo.

O primeiro afirma que a expressdo teria surgido no periodo entre a
proibi¢do inglesa do tréfego negreiro, em 1830, e a aboli¢do da escravidgo
no Brasil, em 1888. Nesse periodo, desenvolveu-se uma série de mecanis-
mos de camuflagem dos navios negreiros para confundir os navios de guerra
ingleses,. ou seja, ‘‘para inglés ver”. Um outro mito de origem me foi dado
em Campinas. Nessa versdo, a expresso teria surgido entre os operdrios da
Companhia Paulista de Estrada de Ferro quando desejavam esconder uma
série de prdticas extra-regulamentares dos seus patrdes ingleses.

Esses dois mitos de origem pdem o inglés e o brasileiro numa relagao
hierarquica onde o primeiro domina o segundo pela for¢a das armas e do
capital. O subordinado, na relag3o, elabora estratégias de sobrevivéncia no
espago que tem e esconde essa ‘‘resisténcia’’ através da constru¢io de uma
fachada de conformidade. Seguramente, essa estratégia é comum a todas
as rela¢gdes desse tipo. Foi assim que nasceu o candomblé moderno, com
os orixds escondidos atrds das mdscaras dos santos cat6licos. Assim tam-
bém, no internato onde estudei, consegufamos uma certa liberdade frente
4 autoridade quase totalitdria nessa institui¢@o total: o olheiro, ao notar a
chegada do professor, gritava em latim cave! (cautela).

Embora a expressdo “para inglés ver” seja mais comumente usada
em situa¢des de hierarquia, ela é apropriada a quaisquer situa¢des em que
se quer “manter a fachada” perante o ““outro”, que poderia reagir hostil-
mente se soubesse da verdade. A idéia bdsica é que as regras formais podem
ser burladas na medida em que o ‘“‘outro’ nio perceba.

Mas, por que é que esse ‘“‘outro” € inglés? Os mitos de origem eviden-
ciam dados histéricos que sdo verossimeis, tanto que € possivel imaginar
que se a expressdo tivesse tido origem mais recente, o “‘inglés” teria sido
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substitufdo por “‘alem3o”, “japonés” ou ‘‘norte-americano’.

A expressao, ao colocar o ‘‘brasileiro” em oposi¢do ao ‘“‘inglés”, diz
muito ndo s6 das representa¢cdes que se tem no Brasil do “inglés’ genéri-
co, mas também do ‘“‘brasileiro” genérico, que adquire contornos mais
claros em oposi¢do ao “inglés”. Tanto uma identidade quanto a outra sdo
construidas em cima de uma série de sinais diacriticos. Em primeiro lugar,
a expressao enfatiza a “‘esperteza’ do ‘‘brasileiro” em rela¢do ao ‘“‘inglés”’,
que adquire o cheiro do otério. Mas a oposi¢do ““desordem’’/*‘ordem” tam-
bém estd presente, assim como uma série de outras oposi¢des que podem
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ser captadas nos comentdrios do dia-a-dia. Poderfamos resumi-las em tabe-
las do tipo:

Inglés genérico Brasileiro genérico.
e QOrdeiro e Desordeiro
e Otidrio e Lsperto
-o Frio e Quente
e Pontual e Nio pontual
e Nio sensual e Sensual
e lormal e Informal
e Respeitador da lei e Desrespeitador da lei

cte....

Esta taxinomia de caracteres nacionais define em grande parte meu es-

pa¢o de manobra como inglés no Brasil. Quando chego tarde para uma reu-
nido ou mostro sinais de malandragem, sou sujeito a comentdrios irdnicos
do tipo “‘estd ficando mais brasileiro que muitos brasileiros por af”. Assim,
a taxinomia dos caracteres nacionais € salva da contradi¢do. Sou reclassifi-
cado como ‘“brasileiro” para evitar que um ‘‘inglés” possa agir de forma
inesperada. E o mesmo processo de preserva¢do do paradigma que € evi-
denciado na reclassificagdo do negro que € rico e tem amigos brancos como
“negro de alma branca”,

Mas a minha experiéncia no limiar entre o “‘inglés” genérico e o ‘“‘bra-
sileiro” genérico tem sido fundamentalmente de confusdo e contradi¢ao,
pois se a auto-imagem do ‘‘brasileiro” é objeto de vergonha para alguns,
é motivo de orgulho para outros. Se o carnaval e a malandragem sao mar-
cas de orgulho para uns, sdo a vergonha de outros tantos. E s3o esses ulti-
mos que gostariam que o Brasil tivesse sido colonizado definitivamente
pelos holandeses! Da mesma forma, os que almejam a implantagao da de-
mocracia e do estado de direito no Brasil tendem a admirar o “inglés”
genérico, enquanto os que preferem o arbitrio enfatizam o valor positivo
da malandragem. E assim, suponho, que se produz o conceito de “demo-
cracia relativa”. Mas ao situar alguns brasileiros numa posi¢do e outros
noutra, simplifico, pois, na realidade, essa oposi¢dao entre o “inglés” e o
“brasileiro’” tende a coexistir em todo mundo. Uma posi¢do ou outra é
invocada situacionalmente de acordo com os interesses em jogo. Assim
é que um professor universitdrio, defensor dos direitos civis e da igualdade
de cada cidaddo perante a lei, é capaz de acionar amizades pessoais nas al-
tas esferas do governo para conseguir um ‘“‘favor” burocrdtico. E assim tam-
bém que um pentecostal pode frequientar um centro de umbanda e vice-
versa, E assim também que o sr. Janio Quadros pode ser tdo ‘“‘malandro”
como o sr. Adhemar de Barros, apesar de se apresentar na elei¢do para o
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governo de Sdao Paulo como um paradigma da luta contra a “corrupg¢ao”.
Em suma, a tensdo entre o “inglés’” e o ‘‘brasileiro” parece fazer eco a
dialética da malandragem analisada no cléssico ensaio de Antdnio Candido
(1970) e reproduzir a oposi¢do entre o “caxias” e o “malandro” elaborada
por Roberto da Matta (1973, 1980). Talvez tenha sido nessa tensao que
enxerguei o “surrealismo’ de que falei acima.

Mas é também nessa tensao entre a ordem e a desordem, entre o estado
de direito e o arbitrio, entre o pentecostalismo e a umbanda, entre o “ho-
mossexual moderno” e a “bicha”, entre o céu que é azul e ndo é azul,
entre a Curitiba com pinheiros e a Curitiba sem pinheiros que viajo e me
deixo viajar.

‘Campinas, dezembro de 1981

NOTAS

1. Pelas informacgdes sobre o afro-soul em Campinas e o Chic Show em Sio Paulo
agradeco a Carlos Rodrigues da Silva e Maria Aparecida Pinto Silva, ambos alunos
do curso de pos-graduagdo em antropologia da Unicamp.
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capitulo I

MANCHESTER, SECULO XIX, E SAO PAULO, SECULO XX,
DOIS MOVIMENTOS RELIGIOSOS*

A transicdo (para uma sociedade industrial) percerre teda a cultura.
E essa cultura inclui o sistema de poder, as relacoes de propriedade,
instituicoes religiosas etc., que, se nao consideradas, conduzem ao
nivelamento dos fenémenos e tornam a analise trivial.

Thompson, 1967:80

Este ensaio propde-se a examinar a dimensao religiosa no século XIX em
Manchester e no século XX em Sio Paulo, focalizando o metodismo, no
primeiro caso e, no segundo, o que se chama geralmente de religido afro-
brasileira da umbanda. Esses movimentos surgiram e se delinearam clara-
mente no ‘“‘ruido” geral da atividade religiosa nas duas situag¢des, crescen-
do bastante rapido com a industrializagdo, provocando comentdrios de
estudiosos contemporéneos e historiadores. A partir da observagao do cres-
cimento da organiza¢do, da cosmologia e dos sistemas morais desses dois
movimentos, assim como das formas pelas quais adquiriram sentido, surgi-
ram e s combinaram nas sociedades onde se desenvolveram, serdo levanta-
das questdes sobre as diferengas essenciais entre essas duas experiéncias de
industrializagao.

O argumento que desenvolveremos baseia-se em questdes levantadas
numa pesquisa que pretendeu entender a expansdo paralela do pentecos-

* Publicado originalmente em Religido e Sociedade, 3, 1978, pp. 25-52, em tradu-
¢io de Monica Siqueira Leite de Barros, e, sob o titulo “Two religious movements:
pentecostalism and umbanda™, em John D. Wirth e Robert Jones (ozgs.), Manchester
and Sdo Paulo Problemsof Rapid Urban Growth, Stanford, Stanford University Press,
1978.
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talismo e da umbanda em Sao Paulo.! Sendo impossivel distinguir sociolo-
gicamente os membros desses dois movimentos religiosos, que diferem
profundamente em termos de organiza¢do e cosmologia e representam
duas maneiras distintas de interpretar e lidar com as afli¢des do meio urba-
no, sua propria coexisténcia torna-se problemdtica.

Outros autores j4 afirmaram anteriormente que essas religides tive-
ram sucesso porque funcionavam como instituicdes que “‘integravam’’ o
imigrante na vida urbana.? Esse argumento parte da premissa que a socie-
dade existe como um todo funcional e que novos membros podem nela
se ‘“‘integrar”’, na medida em que estabelecem lagos primdrios filiando-se
a congregacoes religiosas e assumindo compromisso com uma cosmologia
que oferece uma interpretacdao coerente dos fatos da vida social urbana.
Contudo, a adesd@o a qualquer movimento social, definido ou n3o como
“religioso”, envolve um compromisso nao apenas com a cosmologia do
movimento, mas também com um conjunto de relagdes sociais que de-
mandam investimento de tempo e dinheiro, reduzindo conseqiientemente
a escala de outros investimentos possiveis. Assim, é claro que essas adesdes
ndo “‘integram” o novo adepto propriamente na cidade e sim num novo
campo de rela¢des sociais, ou atuam como um substituto, um refor¢o ou
uma fuga de outras rela¢des primdrias tais como o parentesco.

Essa interpretagio também é insatisfatéria, porque ndo leva em con-
sidera¢do a natureza distinta dos dois movimentos. A umbanda prolifera
na base da ruptura de grupos existentes, espalhando-se pela paisagem urbana
como uma tribo acéfala. O pentecostalismo, ao contrdrio, cresce através
do proselitismo de grandes pregadores e forma grandes congregagdes, cuja
autonomia fica restrita a federagdes eficientes. A umbanda se aténi a uma
cosmologia altamente eclética, com tantas varia¢gdes quantos s3o seus pra-
ticantes, e se orienta para uma solu¢do ritual a curto prazo dos problemas
prementes. O pentecostalismo liga-se a uma cosmologia unificada, com
no¢des bem delimitadas de ‘““bem” e “mal” que definem uma moral ética
rigorosa, base do caminho para a salva¢do eterna depois da morte, e, além
disso, coloca o crente a parte dos ndo-crentes durante toda a vida.

Essas duas formas de manifestagdo religiosa correspondem a duas
maneiras diversas, e em verdade contraditérias, de captar a sociedade bra-
sileira e de nela atuar. Enquanto a umbanda busca prioritariamente atingir
metas sociais, definidas a curto prazo, através da manipula¢do de rela¢tes
sociais (chamadas algumas vezes de ‘‘clientela’), o pentecostalismo repre-
senta a celebra¢do de uma espécie de racionalismo burocrdtico que acom-
panha o crescimento do capitalismo industrial moderno e a formagdo do
Estado.

E possfvel estabelecer, de muitas maneiras, paralelos evidentes entre
o pentecostalismo de hoje, em Sao Paulo, e 0 metodismo do século XIX,
na Inglaterra. Ambos sdo movimentos de evangeliza¢gdo, ambos pregam
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uma rigorosa disciplina moral como o caminho para a salvagdo num mundo
futuro e ambos preocupam-se com a organiza¢do em larga escala e com a
hierarquia. Contudo, é o crescente vigor da umbanda que marca uma dife-
rencga radical entre as duas cidades e é nas caracteristicas desse ultimo mo-
vimento que este trabalho se concentrard.

O que determina a diferenga bdsica entre as duas cidades que compa-
ramos € o fato de que n3o havia um equivalente estrutural 8 umbanda no
século XIX em Manchester. Pelo contrdrio, o que nés chamamos conven-
cionalmente de *“‘magia” decaiu durante o século XVII ¢ XVIII na Inglater-
ra, abrindo caminho & revolu¢do industrial e ao puritanismo militante.
Keith Thomas demonstrou que os cunning men (curandeiros), que expe-
rimentaram uma espécie de renascimento depois da Reforma,?® tornaram-se
insignificantes quando das mudangas religiosas e industriais que caracteri-
zaram o fim dos séculos XVIII e XIX. No caso do Brasil deu-se o inverso,
pois em vez de decair com a industrializagdo e o conseqiente crescimento
das cidades, a umbanda parece florescer paralelamente a crescente sofisti-
ca¢do industrial.

A primeira vista pode parecer absurdo tentar comparar uma religio,
cujas origens culturais vém do catolicismo romano, do espiritismo europeu
e dos sistemas religiosos da popula¢do indigena brasileira e africana com
outra, cujas raizes estdo na Reforma e no puritanismo do século XVII,
Afinal, a histéria cultural do Brasil em nada se assemelha a da Inglaterra.
Contudo, tomando-se por base a estrutura da organizac¢do e da cosmologia
dessas duas formas religiosas e relacionando-as com a estrutura¢do das
relagbes sociais nas duas situagdes, torna-se possivel a comparagdo. Dei-
xando-se de lado a énfase nas genealogias culturais das duas religiGes e
tomando-se apenas seus principios estruturais bdsicos, é possivel levantar-
se questdes sobre a maneira como a experiéncia social se organiza nas duas
situagdes.

SAO PAULO

O crescimento e a organizacao da umbanda

Os relatos mais antigos sobre grupos religiosos afro-brasileiros descrevem
a situagdo no Rio de Janeiro e em Salvador no final do século passado e
inicio deste.* Em ambos os casos, ignorando-se as diferencas sutis de estilo
e ritual, o quadro geral era de pequenas comunidades chamadas candomblé
em Salvador e macumba no Rio, constituidas por negros sob a lideranga de
um pai ou mde-de-santo. O ritual centralizava-se no culto e na possessao
por divindades originrias das tradi¢des culturais da Africa Ocidental, que
se escondiam atrds das mdscaras dos santos catélicos. Esses grupos visavam
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a manuten¢do do bem-estar de seus membros e ajudavam aqueles que pro-
curavam seu auxflio em horas de afli¢do. A organiza¢do do culto era com-
plexa, mas baseava-se na autoridade dos pais e mdes sobre seus filhos-de-
santo. O conflito existia dentro e entre os centros de culto, o que levava
algumas vezes a ruptura e a fundag¢@o de novos centros. Esse processo era
controlado pela tradi¢ao segundo a qual, para adquirir legitimidade como
lider do culto, a pessoa tinha de completar um certo nimero de rituais de
iniciagdo que, além de consumir tempo, custavam bastante dinheiro.

Depois de algum tempo (provavelmente nos anos 1920),° essa es-
trutura organizacional altamente controlada comeg¢ou a se fracionar e
foram aparecendo simultaneamente algumas mudangas.” Novos lideres
se estabeleceram sem terem, necessariamente, passado por todos os ritos
de passagem anteriormente requeridos, um maior nimero de pessoas ade-
riu ao culto e um novo espirito, o caboclo, apareceu, acreditando-se que
representava os membros mortos de grupos étnicos indigenas. Perdeu-se
algo da antiga ordem: a organizag¢do tornou-se mais fluida, talvez em rela-
¢do direta com a maior fluidez da sociedade como um todo durante os
anos em que a industrializa¢do se tomou uma for¢a notdvel em S3o Paulo.

Também durante esse periodo elementos da doutrina espirita de
Kardec . comegaram a ser incorporados por alguns grupos, em particular
a no¢do de que os espiritos passam por reencarnag¢des sucessivas durante
as quais v3o-se elevando até alcangarem a perfei¢do. Diana Brown do-
cumentou esse processo no Rio de Janeiro, onde o termo umbanda apa-
receu pela primeira vez. Simultaneamente com a ado¢do de doutrinas
espiritas, esses centros comegaram a ndo dar importdncia aos aspectos
mais “africanos” da doutrina e a rituais como o sacrificio de amimais,
numa tentativa de tornar sua religidfo mais “respeitdvel” — ou, segundo
Brown, num “processo de branqueamento” (Brown, 1976).

Do inicio ao fim do Estado Novo os cultos afro-brasileiros foram re-
primidos pela policia, pois eram considerados alienadores pela classe domi-
nante. Entretanto, depois da Segunda Guerra Mundial, a umbanda co-
megou a se alastrar nas grandes cidades, e S3o Paulo ndo foi exce¢do.® Ela
nao se espalhou sob o controle de um lider carismdtico e sim esponta-
neamente, 8 medida que os centros se dividiam e novos centros eram for-
mados por médiuns ambiciosos, que sentiam ter o nimero necessdrio de
seguidores para um bom apoio financeiro. A rivalidade e a competi¢do
entre os médiuns dentro dos “terreiros”, levando 2 ruptura, constituiu
também uma caracteristica das rela¢des entre esses grupos.

Alguns lideres ambiciosos organizaram federa¢des de centros de
culto, tentando estabelecer uma hegemonia ritual e politica sobre essa re-
ligido que se expandia rapidamente. Contudo, a rivalidade foi ainda mais
intensa nesse nivel de organiza¢do e nenhuma federa¢do conseguiu pene-
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trar efetivamente na autonomia politica e ritual, zelosamente guardada,
dos centros de culto individuais.”

Composi¢do social e
relagoes com a sociedade mais ampla“

No comego deste século, os candomblés e as macumbas eram constituidos
por descendentes de escravos. Os cultos tiveram origem entre os escravos e
para mitigar a repressdo por parte da elite branca, os deuses da Africa eram
disfar¢ados sob as denomina¢des dos santos catodlicos. As relagdes entre 0s
cultos e a elite governante eram, no entanto, ambiguas, pois, se por um
lado a burguesia os reprimia, por outro reconhecia seu poder ritual. Os
que ndo tinham poder econ0mico ou politico eram vistos como possuido-
res de poderes sobrenaturais. Em Salvador, os membros da elite branca
eram recrutados como membros (0gds) dos candomblés. Assim, obtinham
prote¢do ‘“‘espiritual” em troca da protec¢do politica que ofereciam aos
cultos. Em outras palavras, a mesma elite que reprimia os cultos também
era responsdvel por sua prote¢do. No Rio, a situa¢do era semelhante e 0
jornalista Jodo do Rio descreveu como os ricos dependiam das macumbas
para ajuda ritual em problemas politicos, amorosos e de negdcios, e como
as macumbas dependiam dos ricos para sua existéncia. “Somos nés” —
e aqui ele certamente se refere aos membros da classe média que consulta-
vam as macumbas — “que asseguramos a sua existéncia, como 0 amor de
um homem de negdcios por sua amante atriz” (Rio, 1960:26). A metifora
de Joao do Rio foi bem escolhida, pois, embora as classes média e alta de-
clarassem professar a religido catélica, freqilentavam clandestinamente
as macumbas.

Nas trés ultimas décadas, a umbanda nd3o sé cresceu exponencial-
mente, como a composi¢do social de seus membros também mudou. Em-
bora seja quase impossivel estimar com precisdo a natureza sociologica
dos praticantes da umbanda, a maior parte dos trabalhos mais recentes
sobre o assunto ressalta que ela deixou de ser o monopo6lio dos pretos e
penetrou em todas as classes sociais.® O “processo de branqueamento”
aplicou-se n@o somente ao ritual, mas também a composi¢do social da
umbanda. De certa maneira, a umbanda deixou de ser um culto mar-
ginal e aqueles que mantinham no passado rela¢gdes semiclandestinas com
essa religido sdo hoje encontrados agindo publicamente, como médiuns
altamente convictos.

Com essas mudangas na composi¢do social, as rela¢des entre o culto
e o Estado também mudaram. Enquanto no passado os politicos procura-
vam o apoio dos membros da umbanda através de visitas discretas aos seus
rituais em troca de votos, recentemente o governo do estado de Sdo Paulo
manifestou seu apoio publico. A Secretaria de Turismo patrocina a festa



26 para inglés ver

anual de Ogum (Festa de Sdao Jorge) no parque do Ibirapuera e os fun-
ciondrios municipais locais sdo presen¢a importante na festa anual de
lemanjd na Praia Grande, ainda maior. E quase como se a atriz amante se
estivesse transformado em legitima esposa.

A mais provavel interpretagdo dessa nova politica por parte do es-
tado de Sao Paulo é que o patrocinio dos cultos leva & possibilidade de um
maior controle sobre eles. Mas essa corte publica pode ser vista também
como uma forma de os governadores estaduais nio eleitos, nomeados pelo
presidente, procurarem uma espécie de simulacro de legitimidade publica.
Como explicou um ex-deputado estadual numa chapa de umbanda no
Rio Grande do Sul, “hoje a umbanda é importante para a segurang¢a na-
cional. Olhe a popula¢do do Brasil — 110.000.000 — e nés temos, de acor-
do com as estatisticas oficiais, 20.000.000 de umbandistas. E claro que o
governo ndo pode ignorar esta massa enorme”.?

Se os politicos acham conveniente apostar no sucesso da umbanda,
isso ndo significa que todos os setores da popula¢do deixaram de consi-
derar o culto como “desviante”. O Estado de Sao Paulo, cujos editoriais
podem geralmente ser considerados como representativos dos interesses
da burguesia paulista, apresenta uma postura critica constante. No edito-
rial de 19 de abril de 1973, os cultos eram descritos como ““antros de per-
versao e coIrup¢ao” e seu crescimento era visto como uma contra-evolu-
¢30. Argumentava-se que era iniquo encorajar, no contexto de um Estado-
na¢do sofisticado, prédticas consideradas “barbaras”, prdticas imorais e
“culturalmente retrogradas”. Culpando em grande parte a hierarquia ca-
télica, que acusava de ser basicamente marxista, O E£stado de Sdo Paulo
lamentava que o governo pudesse prestar-se a apoiar esse ‘“culto grotes-
co, (...) onde dominam a miséria fisica, a miséria econdmica, a miséria
moral ¢ a miséria educativa (...). A lei ndo pode proteger a supersti¢ao
nem a crendice, assim como ndo pode autorizar o imoralismo, o crime
e a corrup¢ao que normalmente acompanham as préticas fetichistas nos
terreiros”. Esse ponto de vista expressa o sentimento de que o crescimento
da umbanda é contrario ao crescimento do moderno Estado industrial e
reflete 0o pensamento positivista, que postula uma incompatibilidade fun-
damental entre “magia” e “ciéncia”. Mas observemos mais de perto a cos-
moiogia da umbanda, a qual, numa recusa palpivel do dogma evolucio-
nista de que a ‘“magia” é incompativel com a industrializa¢do avangada,
atrai um nimero sempre crescente de adeptos em S3o Paulo.

Cosmologia

Ficard claro agora que, devido a natureza altamente independente dos
“terreiros’” individuais, onde cada lider do culto se reconhece ele mesmo
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como o verdadeiro intérprete da doutrina, a cosmologia da umbanda €
altamente eclética. Contudo, subjacente a esse ecletismo, pode-se perceber
certos lagos comuns.

O culto é monoteista somente em seu nome. A divindade € ociosa e
é alcancada através de uma corte magnifica de espiritos menores que,
segundo a cren¢a, manifestam-se aos vivos através da mediunidade espiri-
tual, de sonhos e outras apari¢des. Esses espiritos sdo organizados numa
espécie de hierarquia paramilitar de linhas e falanges. A hierarquia é con-
duzida pelos santos ou orixas: Sao Jorge, Oguimn; Sio Sebastido, Oxossi;
Sdo Jeronimo, Xangd, Santa Bdrbara, Jansd; Nossa Senhora da Imaculada
Conceigdo, Oxum; Jesus Cristo, Oxald; Nossa Senhora da Gléria, lemanjd,
Sdo Cosme e Damiio, /beji. Cada um desses santos tem sob seu controle
um numero de espiritos menores de vdrios tipos. Sem esgotar a lista, os
principais sdo os pretos velhos, os caboclos (indios) e os ibejis (criangas).
Os pretos veihos sdo tidos como espiritos de escravos africanos mortos;
sdo quietos ¢ reservados, levam seus médiuns a se¢ curvar e andar com difi-
culdade e sdo famosos por seus poderes de cura. Os caboclos ficam eretos,
sdo valentes e poderosos. Seus médiuns vestem cocares de penas coloridas
mais parecidos com os do “faroeste” americano do que com os do Amazo-
nas. Os espiritos criangas, liderados pelos santos Cosme e Damido, sdo
brincalhdes e sdo também tamosos por seus poderes de cura. Todos esses
espiritos respondem aos apelos de ajuda de seus clientes, contanto que os
pedidos sejam julgados moralmente aceitaveis. Nesse sentido, eles podem
ser definidos como guardides da moralidade e contrastam com os dois tlti-
mos tipos de espiritos, os exus ¢ secu equivalente feminino, as porbas-giras.
Os primeiros sd3o considerados espiritos de marginais mortos, especialmen-
te de ladrOes e fazendeiros malvados, enquanto as ultimas s3o os espiritos
de “‘mulheres perdidas” mortas, muitas das quais se diz screm de ascen-
déncia espanhola e terem tido mais de sete maridos. Acredita-se que os
exus e pombas-giras tenham grandes poderes e sejam capazes de trazer
efeitos descjados na terra. Contudo, ao contrdrio dos outros espiritos,
cles ndo tém senso moral e fazem o que se lhes pede em troca de paga-
mento. Porém, se o cliente negligencia seu pagamento, pode esperar sofrer
as consequéncias intentadas para sua vitima.

Tradicionalmente, os exus eram os mercarios dos cultos afro-brasi-
leiros, e ainda agora sio essencialmente personalidades “meio-a-meio”,
associadas com barreiras, encruzilhadas e perigo. Nenhum ritual pode
comegar sem primeiro ser feita uma oferenda a exu, por exemplo. A ico-
nografia dos exus retrata-os numa forma mefistofélica cldssica e muitos
os identificam com o Diabo, embora alguns adeptos recusem essa asso-
cia¢do. De qualquer modo, algumas oposi¢des bem claras podem ser esta-
belecidas entre os dois grupos de espiritos:
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Orixas ou santos Exus e pombas-giras

Espiritos das trevas

Lado da mao esquerda
Amorais

Espiritos que “sobem” para
scus médiuns, os quais s3o
denominados ‘‘burros”

Espiritos da luz

Luado da mao direita

Morais

Espiritos que *‘descem” para
incorporar em scus médiuns,
0s quais sao denominados
“cavalos”

E importante observar nessas oposi¢des e ambigiiidades que a cosmo-
logia da umbanda, embora faga distin¢do entre ‘“‘bem” e “mal” e entre
moralidade e amoralidade, ndo condena os exus e pombas-giras. Os es-
piritos das trevas s3o tdo fundamentais para a eficdcia ritual quanto os
espiritos da luz. Seus poderes e forgas sao considerados necessdrios e con-
tinuamente invocados para tentar ajudar a resolver os problemas que per-
seguem os clientes no cotidiano de suas vidas.

Os “terreiros™, portanto, tornam possivel a homens e mulheres co-
muns encontrarem as vdrias divindades e procurarem sua ajuda para solu-
cionar seus problemas e afastar as dificuldades da vida urbana. Os proble-
mas vao desde doengas a desemprego, sinais de dificuldades mentais,
frustra¢gBes no amor e problemas de negécios. Essas dificuldades sdo in-
terpretadas como devidas as “mas” rela¢gdes do sofredor com os espiritos,
ou ao fato de um inimigo o haver prejudicado através de um exu. Em
nenhum caso a desgraca € interpretada como de responsabilidade pessoal,
no sentido em que a Reforma, e mais tarde o metodismo, ajudaram a
desenvolver na cultura inglesa. A aflicdo é percebida como um assunto
interpessoal, envolvendo espiritos e inimigos potenciais. Assim sendo, sua
solu¢do pode ser encontrada na manipulagdo efetiva do ritual, o que pode
ser ordenado pelos médiuns em transe.

A cosmologia da umbanda, como em todo movimento taumatargi-
co,'0 é essencialmente particularista. Cada homem ou mulher é o centro
de seu universo privado de espiritos e mortais e qualquer explicagdo de
desventura serd construida a partir dessas varidveis. Na verdade, o parti-
cularismo dos cultos é um tema recorrente. Cada centro faz suas proprias
leis; cada membro do culto, seja homem ou mulher, tem suas obrigacdes
rituais especificas para com certos espiritos, e os umbandistas como um
todo n3o s comprometem com qualquer moral envolvente ou codigo
ritual. Essa visdo do mundo nega efetivamente a responsabilidade social
¢ interpreta o sofrimento humano em termos de uma constelagdo de re-
lagbes sociais e espirituais na qual o individuo estd imerso. Nio se rela-
ciona a morte de uma crianc¢a a taxa de mortalidade infantil, nem a perda
de um emprego a taxa de desemprego. A pobreza ndo € vista como resul-
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tando da explora¢do e da politica da distribui¢do de renda, mas associada
a desventura individual. No fundo, a umbanda presta um servico dentro
das cidades, na medida em que se propde a interpretar o infortinio que é
gerado socialmente em termos individuais, ¢ a tratd-lo como tal.

MANCHESTER

O crescimento e a organizacao do metodismo

Diferentemente da umbanda, que emergiu quase sub-repticiamente e se
expandiu sem uma diretriz, proliferando-se num grande nimero de cen-
tros, o metodismo nasceu do proselitismo de John Wesley e, mais tarde,
da atuacdo de ministros e pastores escolhidos. Em 1775, Manchester era
reconhecida na Casa dos Lordes como o ‘“centro de uma crescente — e
para o Conde de Carlisle, alarmante — fé” (Marshall:42). Os novos con-
vertidos tornavam-se membros de classes, que se incorporavam as capelas,
circunscri¢des e distritos, e, finalmente, a8 Conferéncia. Wesley foi chamado
de “organizador, administrador e legislador extremamente enérgico e pers-
picaz. Ele conseguiu combinar nas propor¢des corretas democracia e dis-
ciplina, doutrina e emotividade” (Thompson, 1968:41).

Mas o elemento democrdtico mostraria ser ilusério, pois Wesley
controlava as classes indiretamente, ‘‘governava-as de maneira inquisitorial,
e expulsava muitos dos que ndo se conformavam com isso” (Currie, 1968:
19). Contrastando com o movimento que descrevemos em S3o Paulo, o
metodismo foi regido quase que ditatorialmente por Wesley até sua morte
em 1791, continuando sua tradi¢cdo com seus sucessores, notadamente
Jabez Bunting, um natural de Manchester. Os buntingistas acreditavam
no poder sacerdotal da posicdo do pastor e achavam que esse poder deveria
estar “‘nas maos daqueles que se distinguissem por suas mentes, cardter,
posi¢do social, propriedade e influéncia” (ibidem:41).

Contudo, Wesley (e o wesleyanismo) ndo poderia escapar das conse-
quéncias de seu proprio igualitarismo espiritual. “Se os pobres de Cristo
acreditarem que suas almas sdo tao boas quanto as almas dos aristocratas
e burgueses, isso poderia levd-los aos argumentos dos Direitos do Homem”
(Thompson, op. cit.:46). Na verdade, a tensdo entre a idcologia da demo-
cracia e a realidade das normas autoritdrias levaram ao aparecimento de
grupos dissidentes e de rupturas dentro da organizagdo wesleyana pro-
priamente dita.

A primeira dissidéncia da congrega¢do wesleyana ocorreu em 1797
com a nova conexdo kilhamita. Seguiram-se outras como os cristdos bi-
blicos, em 1819, os metodistas primitivos, em 1812, e a tenda metodista,
em 1822. Em geral, esses grupos dissidentes contestavam o que eles viam
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como ‘“‘um governo extremamente arbitrdrio e injusto sob o qual trabalhd-
vamos como metodistas’ (Currie, op. cit.:81). Essas dissidéncias tenderam
também a seguir as linhas de classe social. “A linha divisoria entre os con-
ferencistas e os reformadores se estabelecia, repetidamente, entre niveis
diferentes de educa¢do, riqueza e prestigio. Durante S0 anos um mero
punhado de conferencistas leigos wesleyanos sustentou os movimentos
que, em [857, tinham a fidelidade de 45% dos metodistas™ (ibidem:82).

Enquanto o processo de dissidéncia tendia a agir como um sifdo para
um grande numero de pobres da congrega¢do wesleyana, as rupturas leva-
ram a uma separa¢do espacial dos ricos e dos pobres dentro da organiza-
¢do central. Os ricos, mudando-se do centro das cidades industriais para
suas casas de campo no suburbio, construiram capelas mais novas, maiores
e melhores e estabeleceram novos distritos e circunscri¢des, deixando as ve-
lhas capelas centrais sem sua ajuda financeira. Esse processo foi documen-
tado em Manchester em 1824 e 1827 e em Leeds e Liverpool em 1826
(Ward, 1972:141-2).

Diante disso, parece provavel que, embora o movimento metodista
“obtivesse seu grande sucesso servindo simultaneamente como a religido
da burguesia industrial (...) e de amplas se¢des do proletariado”, como
E.P. Thompson (op. cit. :391) argumentou convincentemente, a dissidéncia
e a ruptura tenderam a resultar na separa¢do espacial das denominagdes
dos crentes pela sua classe social.

Metodismo e Estado

Nio é este o momento de entrar numa polémica sobre se o metodismo
frustrou a revolugdo no século XIX na Inglaterra, se o renascimento reli-
gioso cresceu como o ‘“quiliasmo do desespero” (Thompson, op. cit.)
durante os anos contra-revoluciondrios, ou se o metodismo progrediu com
o avan¢o do radicalismo (Hobsbawm,1975). Contudo, para levar adiante
a compara¢do com a umbanda em S3o Paulo, ¢ relevante examinar a na-
tureza das relagdes formais estabelecidas entre o wesleyanismo e o Estado
inglés. O fator crucial aqui é que a Igreja wesleyana, como um todo, enfa-
tizava explicitamente sua fidelidade ao rei e ao pafs, tanto na Conferéncia
como no pulpito. Quando se expressaram as preocupac¢des do governo
com o cardter potencialmente ‘‘subversivo” do metodismo, a reag¢do foi
clara. Em 1811, uma resolu¢do do distrito de Manchester atribuiu “a pre-
servagdo deste pais feliz dos horrores advindos do frenesi revoluciondrio
que tem desolado tanto as nag¢des do continente ao alto grau de liberdade
religiosa de que a Inglaterra goza” (Semmel, 1974:132). Os wesleyanos
ortodoxos ficaram aliviados ao ver uma ala radical afastar-se na dissidéncia
kilhamita e em 1812 John Stephens promoveu um expurgo de membros
radicais da lgreja em Manchester. A Igreja metodista estava tao identifi-
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cada com o Estado que, em 1820, o Manchester Observer classificou os
ministros como ‘“‘bajuladores mercendrios” e em vdrias partes de Lanca-
shire, “ministros wesleyanos temiam sofrer atentados, tal era sua impo-
pularidade junto & classe trabalhadora” (Stigant, 1971:109). Embora
tenham ocorrido movimentos para restringir a pregacdo metodista, eles
nunca deram resultado, ainda que, como afirmou Thompson, “os metodis-
tas raramente fossem admitidos pelo poder estabelecido para audiéncias,
sendo recebidos somente pela porta dos fundos e nunca condecorados
com as honras de quem tinha status (...)” (Thompson, op. cit.:386). Mes-
mo assim, como leais defensores do statu quo, as conferéncias anuais nao
cessavam de propalar agradecimentos ao governo tolerante. Numa delas,
em 1812, depois da revoga¢do do Ato Conventiculo e da Lei das 5 Milhas,
a Conferéncia agradeceu ao governo “pelo efeito que isso terd sobre a
felicidade dos pobres crentes”. O metodismo é uma religido que “os con-
forta na miséria e no sofrimento e, pela graca de Deus, os torna felizes
sob manifesta¢des aparentemente adversas da Divina Providéncia, e os en-
sina a esperar com paciéncia pela herang¢a que € incorruptivel” (Semmel,
op. cit.: 134).

O governo da Inglaterra no comego do século XIX ndo poderia estar
descontente com a prosperidade de uma religido que vociferava sua “sin-
cera lealdade ao rei e o apego verdadeiro & Constitui¢do” (Thompson,
op. cit.:45). Voltando a cosmologia dos metodistas, podemos ver mais
claramente por que ela ndo foi reprimida pelo governo e por que, nas pa-
lavras de E.P. Thompson, o metodismo e o utilitarismo, ‘“tomados con-
juntamente, foram a ideologia dominante da Revolug¢do Industrial” (ibi-
dem:441).

Cosmologia

A teologia metodista € descrita como uma forma de “oportunismo pro-
miscuo” (ibidem:398). Abandonando a nog¢do calvinista de “elei¢do”,
a graga poderia ser alcangada por todos.

Todo homem que tivesse convic¢do do pecado poderia ser visitado pela graga
e redimido pelo sangue de Cristo. (...) Mas a reden¢do de Cristo era provisoria.
A doutrina de Wesley ndo estava estabelecida. Nesse ponto, ele considerou per-
pétua a nogdo de graga, uma vez visitado o penitente; e assim, uma forma
calvinista atenuada (o ‘“‘eleito” sendo agora o ‘‘salvo’’) entrou novamente pela
porta dos fundos (ibidem:399).

A graca podia ser mantida de trés maneiras: pelo servi¢o na igreja,
pela experiéncia religiosa continua e “através de uma disciplina metddica
em todos os aspectos da vida. Principalmente, no trabalho™ (ibidem:401).
Bem ao contrdrio dos umbandistas, os metodistas ndo podiam salvar-se
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somente pelo ritual; a fé implicava a ado¢do de um modo de vida marcado
por uma disciplina metodica, “combinada com a negacdo estrita de todos
os divertimentos espontineos” (ibidem:406). “Um catdlogo de pecados,

composto pelos dissidentes -cristdos biblicos em 1850, continha proibi-

¢Oes de bailes, jogos de cartas, festas funebres, corridas de cavalos, bo-
liche, cricket e freqiiéncia a bares e cervejarias. A danga era considerada
tao imoral quanto o futebol; ler romances ou ir ao teatro eram coisas mas
e havia, logicamente, um controle muito severo da sexualidade” (Semmel,
op. cit.:132). A submissdo, a humildade e a falta de orgulho, a negag¢do
da espontaneidade e o trabalho duro eram virtudes que se definiam teolo-
gicamente em oposi¢do ao Demdnio e ao fogo do inferno, dos quais o pe-
cador arrependido podia esperar se salvar. Toda a vida era uma batalha
contra as tentag¢des de Satands e do inferno.

L4, multiddes sem fim de pecadores

Na escuriddo jazem em correntes!

Torturados por forte desespero eles choram,

Esperando ainda por penas mais violentas (ibidem:417)

Assim como o Diabo se opunha a Cristo, a congregagdo metodista
se opunha ao mundo pecador. Ou se estava com Cristo, ou com o Demo-
nio; ou se era um metodista ou ndo se era. As fronteiras deveriam ser de-
lineadas com muita clareza e na verdade John Wesley esperava que seus
metodistas fossem ‘“gente especial”, pronta “para a absten¢do do casa-
mento fora das congregagOes, para ser distinguida por suas vestimentas e
pela seriedade de seus discursos e comportamento; e pronta para evitar a
companhia, mesmo de parentes, que ainda estivessem no reino de Satands”
(Thompson, op. cit. :41-2). Se aqueles que pecavam esperavam ser exclui-
dos da futura bem-aventuran¢a no céu, que também esperassem ser expul-
sos da igreja de sua comunidade, uma puni¢do mais tangivel (a curto pra-
20). O comportamento moral e ritual era bem policiado nas classes e nas
capelas e aqueles que erravam eram expulsos sem cleméncia daquilo que
era 0 “Unico grupo comunitdrio que conheciam na selva industrial” (ibi-
dem:400). Isso podia representar um problema sério, pois na verdade
os metodistas providenciavam compensa¢des materiais para os custos dos
compromissos e “‘para muitas pessoas (...) o ‘cartdo’ metodista de membro
da igreja adquiria uma importancia fetichista; para o trabalhador imigrante
poderia ser o bilhete de entrada na nova comunidade quando ele mudava
de uma cidade para outra” (ibidem:417).

Ser membro de uma igreja metodista era também um sinal para o
mundo- exterior de sobriedade, de confiabilidade e de capacidade de traba-
lhar duro. “Agindo por interesse os proprietdrios de fébricas (...) esco-

lhiam homens sébrios e devotos para seus contramestres e supervisores”
(Warmner, 1930:178).
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Contrastando completamente com o sistema de crencga particularista
da umbanda, o metodismo colocava em evidéncia uma visdao de mundo
universalista. Todos podiam ser salvos e aqueles que assim o desejassem
eram obrigados a seguir as mesmas regras da mesma maneira. Obedecendo
a essas regras, os metodistas davam testemunho publico de sua conversdao
a religido a longo prazo, com promessas de salva¢ao final.!!

Algumas interpretacoes
sobre o surgimento do metodismo

A maneira pela qual o surgimento do metodismo é explicado vaii. de
acordo com a maneira pela qual a Revolu¢do Industrial é teoricamente
percebida. Assim, Semmel, numa Uisposi¢do otimista, vé o metodismo
como “a forma teologica tomada pela ideologia liberal do periodo” (Sem-
mel, op. cit.:7), uma media¢do entre “a sociedade estdtica, agrdria e tra-
dicional” e o “industrialismo progressivo e competitivo” (ibidem:8). Ele
pergunta se as scitas da velha dissidéncia ou da Igreja estabelecida pode-
riam ‘“‘fazer ‘novos homens’ das classes mais baixas e dirigir seus ritos de
passagem ndo violentos na sociedade moderna. Os fatos demonstram que
foi o metodismo e ndo o unitarismo ou quakerismo que atraiu milhares
de individuos das classes mais baixas para seus quadros durante o periodo
critico de transi¢do” (ibidem:183).

Brian Wilson enfatiza a ruptura das estruturas da comunidade tra-
dicional e o aumento da individualizagdo quando as condi¢des levavam a
conversdes e a religides como o metodismo.

Esse processo de intensa individualizacdo foi consideravelmente reforcado
no século XVIII pela ruptura social provocada pela Revolugdo Industrial
Nessa situag¢do, os homens foram desvinculados de contextos sociais estaveis
e adquiriram independéncia de pensamento e um grau de controle emocional
para responder a um novo e ordenado sistema de seguranga psiquica e de ex-
plicagao intelectual O sistema que o metodismo introduziu foi mais adiante,
como um processo de socializagdo sccunddria, na expansdo de seu sistema
de ordem e na difusdo de sua influéncia além de suas proprias frontciras, para
campos mais amplos da vida publica e social. (...) Criticando o elitismo calvi-
nista através dos ensinamentos da livre vontade arminiana, o metodismo era
muito menos reprimido que o ndo conformismo anterior. Sua €nfase na livre
vontade de se converter supunha um dogma implicito de igualdade de oportu-
nidades para a salvagdo (embora o metodismo rejeitasse a democracia neste
mundo, e mesmo nas suas igrejas e reunides de grupos) (Wilson, op. cit. :39-40).

E.P. Thompson, em sua andlise pouco otimista, considera o meto-
dismo o contexto de uma nova espécie de exploragdo pelo capitalismo
industrial, levando em considera¢do o fato importante de que o metodismo
era uma religido ndo somente do proletariado, mas também da burguesia
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industrial. Assim, sua organiza¢do e doutrina serviam a dois propdsitos.
No caso da burguesia, funcionava como um estimulo ideolégico para a
acumula¢ao de capital. No caso do proletariado, o metodismo tinha um
importante papel ao forjar uma disciplina no trabalho, necessédria ao novo
sistema fabril. Através das escolas, das proibi¢des, das classes inquisitoriais,
da ameaca do fogo do inferno, da repressao ao prazer sexual e aos diver-
timentos espontaneos e através de reencenac¢des emotivas, domingo apods
domingo, do drama da conversdao da pecaminosidade improdutiva e dis-
ciplina metddica produtiva, a Igreja wesleyana contribuia para a transfor-
mag¢do do trabalhador “tradicional” num operdrio comprometido e de-
votado a fabrica.

Tendo estabelecido a relagdo entre o metodismo e a inculca¢do da
disciplina no trabalho, Thompson faz a pergunta mais dificil — *... por
que tantos trabalhadores se submetiam a essa forma de explorag¢ao psiqui-
ca? Como é que o metodismo podia desempenhar com tanto sucesso esse
duplo papel de religido dos exploradores e dos explorados?” Thompson
aponta trés razdes: a doutrina¢do, principalmente através das escolas domi-
nicais, o *“‘sentido comunitdrio’” metodista e as ‘‘conseqiiéncias psfquicas
da contra-revolu¢ao” (Thompson, op. cit.:411-12).

As duas primeiras razdes parecem suficientemente plausiveis em vista
da evidéncia. As escolas dominicais desejavam realizar mais uma “‘salvagdo
moral” do que uma educa¢do no sentido mais amplo; afinal de contas,
Jabez Bunting conseguiu proibir a aprendizagem da escrita até o fim da
década de 1840 e as criangas foram submetidas ao que Lecky chamou de
“terrorismo religioso”. O sentido de comunidade metodista também era
muito forte e a importancia de ser membro do grupo metodista ja foi men-
cionada. Contudo, como foi levantado anteriormente neste ensaio, todos
os movimentos sociais envolvem algum tipo de ‘‘comunidade”, de maneira
que, embora seja revelador descobrir como cada movimento desenvolve
suas proprias regras nesse setor, isso ndo nos ajuda necessariamente a en-
tender por que as pessoas podem ser atrafdas para um certo tipo de comu-
nidade ou ideologia e n3o outro. A resposta que Thompson da a isso €
sua hipOtese de que o metodismo no periodo 1795-1830 era essencialmen-
te um refligio para a frustrag@o polftica por parte da classe trabalhadora — o
que ele chamava de ‘“‘quiliasmo do desespero”.!? Thompson sugere que
o metodismo ortodoxo e os grupos ‘‘revivalistas’ avan¢aram quando o
radicalismo polftico declinou, invertendo assim a hip6tese principal de
Hobsbawm, de que a expansio do metodismo acompanhou o ressurgi-
mento da atividade politica radical (Hobsbawm, op. cit.). As evidéncias
de cada lado sd3o confusas e complicadas pelas sutilezas do contexto local
e a existéncia de vdrios tipos de metodismo. Ward, por exemplo, alega que
o “revivalismo’ urbano em Manchester era desenfreado antes de Peterloo,
mas que depois do massacre, o ‘‘fogo-selvagem’ nunca mais retornou
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(Ward, op. cit.:83). Stigant, outro escritor interessado em testar a hip6-
tese de Thompson, afirma que isso acontece no caso dos metodistas pri-
mitivos (Stigant, op. cit.:116). Qualquer que seja o veredito que uma
pesquisa mais detalhada possa fornecer sobre essa questdo, o que perma-
nece € o fato de que o metodismo wesleyano e suas ramificagdes tiveram
seu auge de conversdes durante o periodo posterior a2 Revolu¢ao Francesa,
um periodo que testemunhou o crescimento do capitalismo industrial no
norte da Inglaterra. No conjunto — a forma de organizac¢do, a énfase na
submissdo e na diligéncia, e a polaridade absoluta entre Cristo e Satands —
o avan¢o metodista é coerente com sua época e estd intimamente ligado
as mudangas sociais e intelectuais da Inglaterra nesse periodo, durante o
qual realizaram-se transformag¢des radicais no padrdo das rela¢des sociais
e econOmicas através de reformas continuas, em vez de uma transformacao
revoluciondria abrupta.

Metodismo e umbanda

Da maneira como o metodismo foi apresentado e analisado pelos autores
citados, parece que ele seria uma caracteristica necessdria de qualquer so-
ciedade que passasse pela industrializa¢do; mas estes sdo os perigos de ana-
lises de tendé€ncia funcionalista e os resultados freqlientes da alquimia da
explicagdo sociologica a posteriori. Pois, se retornarmos 4 situacdo eni S3o
Paulo, veremos que, pelo menos quanto s institui¢cdes religiosas, o quadro
é radicalmente diferente. E verdade que o surgimento do pentecostalismo
pode ser analisado quase da mesma maneira. Assim como o metodismo,
possui uma estrutura hierdrquica complexa, sustentando um sistema de
crengas que acentua a conversdo e desenvolve uma batalha constante con-
tra Satands e seus trabalhos. Os pentecostais de Sao Paulo, como os ingle-
ses metodistas, sdo separados dos nao crentes em consequéncia de seus dra-
mdticos tabus contra a bebida, a televisdo, o futebol e outros. Também
gozam da reputagdo de trabalho duro e honestidade. O movimento pen-
tecostal difere do metodismo do século XIX principalmente pelo fato de
ndo ser, também, uma religido da burguesia.

Mas, o que dd sentido a2 umbanda, que representa, em muitos aspec-
tos, a antitese do metodismo e do pentecostalismo (ver quadro p. 43),
¢ que ela também se desenvolveu numa situagdo de expansdo industrial e
urbaniza¢do. A umbanda, com exce¢do dos lideres das federagdes, tem
poucas pretensdes morais e, na verdade, seus oponentes consideram-na um
“foco” de vicio e anarquia. A organizacdo, a crenga e o ritual umbandistas
ndo parecem ser ‘‘funcionais” no contexto do crescimento do capitalismo
industrial, exceto pelo fato de que possam ser vistos como um sedativo
tomado por aqueles que mais sofrem a explorag¢ao capitalista. Afinal, a um-
banda exalta muitos dos valores que o metodismo e o capitalismo industrial
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rejeitam violentamente, tais como dancgas, bebidas, e, o pior Jdeles, o ritual
de invocag¢do dos ‘“‘espiritos das trevas’’. Assim como os pentecostais véem
a umbanda como seu arquiinimigo, certamente Jabez Bunting e John
Wesley a definiriam como a fortaleza de Satands. Que diferengas podem
ser detectadas, todavia, entre os dois processos de industrializagdo em
Manchester e Sao Paulo, que sugerissem a possibilidade de um quase mo-
nopOlio de ideais e préticas puritanas e utilitdrias no primeiro caso, e, no
ultimo, a expansio de um movimento social que despreza as no¢des de
regras universalistas a longo prazo em favor de solu¢®es rituais particula-
ristas a curto prazo para males percebidos como essencialmente especifi-
cos do individuo em questao?

A formacao intelectual
do metodismo e da umbanda

Para se tentar chegar a algumas respostas sobre essa questdo, ¢ necessério
apresentar certo numero de fatores. Primeiramente, deve-se lembrar que
o metodismo foi o fruto de duzentos anos de atividade religiosa pds-Re-
forma. De certa maneira, ele ¢ o final do desabrochar de idéias que se
enraizaram no tempo da Reforma.

A Reforma iniciou um avango numa dire¢do fundamentalmente nova. As
pessoas aprenderam que suas dificuidades praticas s6 poderiam ser resolvidas
pela combinagio de ajuda prdpria e oragio a Dcus, A agdo substitutiva que
envolvia a pratica da magia era condenada como impia e initil. A forte énfase
nas virtudes do trabalho duro ¢ da aplicacdo, que se tornaria uma caracteris-
tica marcante dos ensinamentos religiosos dos séculos XVI e XVII, tanto
catdlicos como protestantes, tiveram reflexos e ajudaram a criar uma estrutura
mental que rejeitava as solugdes baratas oferccidas pela magia, ndo porque
fossem mds, mas porque eram muito faceis. O homem deveria ganhar seu pdo
com o seu proprio suor (Thomas, op. cit.:331).

Assim, na Inglaterra, os elementos mdgicos da religido estavam mor-
rendo antes da Revolu¢@o Industrial. Thomas reconhece que a magia nunca
morreu realmente e que o espiritismo, a psicografia, a astrologia e o ocul-
tismo foram tdo importantes no século XIX quanto o s3o hoje. Contudo,
durante os séculos XVI e XVII ocorreu uma mudanga de atitudes, que era
a condi¢do necessdria para o desenvolvimento da tecnologia que levou a
Revolu¢do Industrial.

O paradoxo é que na Inglaterra a magia perdeu seu atrativo antes que as solu-
¢des técnicas tivessem sido criadas para tomar seu lugar. Foi o abandono da
magia que tornou possivel o surgimento da tecnologia e ndo o inverso. (...) A
tradicdao racionalista da antiguidade classica matizou-se com a doutrina cristd
de uma Providéncia tnica e condutora para produzir o que Weber chamou de
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“o desencantamento do mundo” — a concep¢do de um universo racional e
ordenado em que o cfeito segue a causa dc uma mancira previsivel. Uma cren-
ca religiosa na ordem era a suposi¢do prioritaria na qual se basearia o trabalho
subseqiiente dos cientistas naturais (ibidem:786).13

Até o Concilio Vaticano II, a Igreja catélica no Brasil foi em grande
parte uma instituicdo ‘““mdgica” com menos énfase na vida moral e uma
maior preocupa¢do com as solugdes a curto prazo dos problemas — através
da missa, de promessas discretas a santos em horas de infortinio, e de um
ciclo regular de festejos onde a comida, a bebida e a danga estavam na or-
dem do dia. Apesar da importdncia da filosofia positivista entre a elite
brasileira no comeg¢o do século, a experiéncia religiosa da maioria dos bra-
sileiros, incluindo os italianos imigrantes de Sao Paulo, era o catolicismo
popular e os cultos afro-brasileiros.

Mas por mais importantes que sejam esses fatos, eles pouco ajudam
a entender o crescimento da umbanda, pois, com a introdu¢@o de tecnolo-
gia moderna e o crescimento do sistema educacional em parte concebido
para ensinar os fundamentos dessa tecnologia, as crengas em questdo sim-
plesmente cresceram na aceita¢do publica. Isso s6 parece paradoxal se
mantivermos a premissa etnocéntrica e evolucionista de que a ‘“‘magia”
necessariamente abre caminho para aquilo que chamamos de ciéncia. Em
primeiro lugar, ndo hd uma razao logica para supor que os homens em so-
ciedade tendam a ser coerentes com suas crengas e praticas. Em segundo
lugar, ndo h4 uma razio para que um sistema de crengas como a umbanda
ndo floresga simultaneamente e sem contradigdes com 0s outros sistemas
explicativos. 14

E por essa razio que ndo concordamos com 0s que interpretam o
surgimento da umbanda por sua apregoada capacidade de curar doencas
e resolver inimeros problemas da vida urbana.!® Afinal, hd outras possi-
veis solu¢Oes para esses problemas, e estamos interessados em saber por
que a umbanda € considerada eficaz. Para entendermos essa questdo, é
necessdrio observar os aspectos da experiéncia social no Brasil e em Sao
Paulo, em particular, que conferem uma plausibilidade a crenca e a pratica
da umbanda.

A manipulacdo dos espiritos e
das relagdes sociais

Observamos anteriormente que o pentecostalismo possui fortes semelhan-
¢as estruturais com o metodismo e que pode-se atribuir fun¢des seme-
lhantes a um e outro com rela¢dao a formac¢do de uma sociedade baseada
no capitalismo industrial, onde a magia n3o seria aceita e onde o trabalho
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duro e a abstinéncia da classe trabalhadora agiriam em beneficio do siste-
ma e daqueles que o dominam. Podemos dizer que os que se converten d
Igreja pentecostal encaram asociedade nesses termos e preferem voltar suas
atividades nesse sentido. Os pentecostais ndo tém nenhum amor pelos um-
bandistas, que consideram como ‘‘pessoas do Demodnio”. “A umbanda €
maligna. Aqueles que a ela pertencem sdo instrumentos do Demoénio™.
“Eles sd@o o pior tipo de pessoa”. *‘Sdo pessoas que estdo deslocadas da
sociedade industrial”’, ou ‘‘sdo pessoas que ndo ouviram ainda a palavra
de Deus”, estes sa0 exemiplos da maneira como 0s pentecostais véem 0s
umbandistas.'® A identificacdao que fazem dos umbandistas com o Demo-
nio demonstra dramaticamente até que ponto essas duas religides estdo
estruturalmente opostas. Enquanto a crenca pentecostal, como a dos me-
todistas, € universalista e coloca todos os homens iguais perante Cristo, a
crenca da umbanda enfatiza a solu¢do imediatista de magias a curto prazo
para os problemas que vdo surgindo. Essas duas maneiras coexistentes e
contrdrias de interpretar a desventura derivam sua plausibilidade de regras
conflitantes e da percep¢do de como essas regras operam na sociedade
brasileira contempordnea. Dito de modo simples, o pentecostalismo deri-
va sua plausibilidade da ideologia oficial corrente, articulada pelo Estado
e por instituicdes subsididrias, de que o Brasil é essencialmente democra-
tico e. que o sucesso econdmico € o justo prémio para aqueles que estu-
dam e trabalham. A umbanda deriva sua plausibilidade de uma ideologia
menos explicita, mas igualmente presente, de que o sucesso na vida pode
ser obtido ndo somente através de canais oficiais de trabalho e estudo,
mas também pela manipulacdo estudada de rela¢cOes pessoais emi bases

particularistas.

A coexisténcia desses modos aparentemente contraditérios de
operar na sociedade brasileira tem suas origens no século X1X, antes da
abolicdo da escravatura em 1888. A coloniza¢do do Brasil produziu trés

classes, o latifundidrio, o escravo e o homem livre. Roberto Schwartz

afirma que o favor era o mecanismo pelo qual os homens livres conseguiam
sobreviver.

Assim, com mil formas e nomes, o tavor atravessou e atctou no conjunto a
existéncia nacional, ressalvada sempre a relagdo produtiva de base (a escravi-
ddo), esta assegurada pela forca. Esteve presente por toda parte, combinando-
se as mais variadas atividades, mais ¢ menos afins dele, como administra¢iio,
politica, industria, comércio, vida urbana, Corte ctc. Mesmo profissdes libe-
rais, como a medicina, ou qualificagbes operdrias, como a tipografia, que, na
acepgao curopéia, nio deviam nada a ninguém, entre nds cram governadas
por cle. E assim como o profissional dependia do favor para o exercicio de
sua profisso, o pequeno proprictiario depende dele para a segurancga de sua
propriedade, ¢ o funciondrio para o seu posto. O favor é a nossa mediagio
quase universal (Schwartz, 1977:16).
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Dependente politica e economicamente dos poderes econdmicos
europeus, o Brasil adotou a ideologia liberal universalista desenvolvida na
Europa, que era, logicamente, antagdnica ao particularismo inerente a
instituicdo do favor. Assim, aqueles que levavam adiante essas idéias libe-
rais no Brasil eram os proprios beneficiados por um sistema baseado na
escraviddo e na doag¢@o de favores.

O mesmo se passa no plano das instituigdes, por exemplo com a burocracia
¢ a justica que, embora regidas pelo clientelismo, proclamavam as formas ¢
teorias do Estado burgucs moderno. Al¢m dos naturais debates, este antagonis-
mo produziu, portanto, uma coexisténcia estabilizada — que interessa estudar.
Af{ a novidade: adotadas as idéias e razées européias, elas podiam servir e mui-
tas vezes serviram de justificativa, nominalmente ‘‘objetiva’, para o momento
de arbltrio que ¢ da natureza do favor. Sem prejuizo de existir, o antagonismo
se desfaz em fumaca e os incompatfiveis sacm de maos dadas (ibidem:17).

Dirfamos que a coexisténcia do favor e da ideologia liberal européia
sobreviveu ap6s o periodo colonial e apenas foi exacerbada pelo crescente
poder do Estado centralizado e pela expansdo do capitalismo industrial
acima de um sistema social que se caracterizava por sua autonomia regio-
nal, com os lideres locais competindo entre si pelo poder e trocando pro-
tecdo e recursos pelo apoio politico de seus “clientes”. Esse processo evi-
denciou-se mais durante o primeiro periodo de Getialio Vargas no poder,
de 1930 a 1945. Contudo, o novo governo centralizado, embora observas-
se ostensivamente as regras de uma burocracia racional, era utilizado na
pratica como um meio de garantir o poder politico em troca de cargos
burocrdticos. “O Executivo federal ganhou grande poder, tanto no sentido
de cargos controlados federalmente quanto no favoritismo e discriminag¢do
inerente ao exercicio desses poderes administrativos crescentes’ (Skidmo-
re, 1967:395).

Desde a morte de Vargas e principalmente desde o golpe militar de
1964, os governos seguintes continuaram a consolidar a hegemonia fe-
deral, mas o aparato burocrdtico que se desenvolveu continuou a ser uti-
lizado pelos detentores do poder como um fundo de recursos para ser
trocado por apoio politico. No dia-a-dia da vida politica e social, os prin-
cipios burocrdticos e “clientelisticos” funcionam simultaneamente e sdo
utilizados de acordo com as situagées, dependendo dos beneficios estraté-
gicos relativos. Isso ficou claramente demonstrado na elei¢do para gover-
nador do estado em Sdo Paulo em 1962, quando os dois principios foram
personificados pelos dois candidatos, Adhemar de Barros e Janio Quadros.
Embora os dois fossem politicos populistas, seus estilos eram bem dife-
rentes.!” Adhemar se projetava como um homem progressista de agdo,
um patriarca cujo slogan da elei¢do era “Roubo, mas fago”. Weffort afirma
que seus seguidores ‘“‘esperavam subir individualmente, fazendo uso das
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fissuras na estrutura social” e vivendo das migalhas do poder (Weffort,
1966:57). Por outro lado, Janio Quadros apresentava-se como um moralis-
ta e um puritano, determinado a varrer a corrupg¢@o. De fato, seu emblema
na eleicdo era uma vassoura. Seus seguidores tinham, *“‘através da identi-
ficacdo com o ascetismo rigoroso de seu lider, a aspira¢do por um Estado
abstrato, o que os seguidores de Adhemar n3o poderiam conceber de ma-
neira alguma” (ibidem:59).

Nossa interpretacdo da plausibilidade da umbanda, portanto, é que
ela expressa e ritualiza a “outra face” do capitalismo industrial no Brasil,
a mesma face representada pelas idéias de Adhe®iar de Barros.!® A um-
banda ¢ plausivel na medida em que as rela¢Bes particularistas que se es-
tabelecem com os espiritos na esperanca de se obter favores sdo homologas
as relagdes reais estabelecidas para o beneficio de pessoas no sistema social
vigente. Questiono, por exemplo, se hd uma grande diferenca entre o elei-
tor suplicante que promete seu voto em troca de uma casa do BNH e um
cliente da umbanda que faz um acordo com o espirito de Exu para ganhar
um emprego. Nos dois casos, nem sempre a promessa inicial leva a obten-
¢@o do bem, mas, mesmo que ndo leve, o alicerce das crencgas que orienta-
ram a promessa nao € abalado.

Na verdade, as proprias palavras usadas na terminologia da umbanda
sustentam essa interpretacdo. N3o € por acaso que os rituais ordenados
para se alcancar um dado fim sio chamados de despachos, quando esta
mesma palavra é também usada para descrever despachos burocraticos.
Indo mais longe, talvez ndo seja tdo fora de propdsito notar que um deri-
vativo da mesma palavra, despachante (aquele que faz despachos) é usada
para descrever as hostes de pseudo-advogados cuja fungdo é ser o mediador
entre 0 homem da rua e a esmagadora e complicada burocracia da qual sua
existéncia depende. O despachante, em troca de pagamento a vista, par-
cialmente usado para subornar funciondrios, consegue obter em pouco
tempo os documentos necessarios para o acesso ao servico médico, ao tra-
balho e outros, que normalmente levariam meses para se conseguir pelos
canais “normais”. Os despachantes e os politicos locais fazem a mediagao
entre o Estado e o homem comum assim como os espiritos da umbanda
mediam sua relagdo com um Deus distante e desinteressado.

A umbanda, com sua doutrina e organiza¢do, é uma dramatizacio,
¢ uma dramatizac¢do ritual dos principios que governam a vida nas grandes
cidades do Brasil, mas que estdo a parte da ideologia governamental ofi-
cial. Como observamos anteriormente neste ensaio, os “‘espiritos das tre-
vas” s30 tdo fundamentais como os “espiritos da luz”’. Como diz um hino
da umbanda:

Exu da meia-noite
Exu da encruzilhada
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O povo da umbanda
Sem Exu ndo consegue nada.

Enquanto a figura de Exu lembra imediatamente as figuras histo-
ricas dos capangas, seu equivalente estrutural de hoje é muito provavel-
mente encontrado em certos policiais. Em nenhum lugar isso fica mais
claro do que no recente livro de Hélio Bicudo sobre o Esquadrao da Morte
(Bicudo, 1976), no qual é documentada a maneira pela qual os “herdis”
do regime, aqueles que assassinaram ou obrigaram os membros ou lideres
de grupos militantes opositores do regime a um acerto de contas, estavam
também envolvidos com o trafico de drogas e com o exterminio de seus
rivais do submundo. Talvez seja demais afirmar que a importédncia de Exu
dramatiza o poder dos “homens marginais’ na vida politica do pais, mas
outros aspectos da crenga associados com esse espirito ddo maior peso .a
este argumento.

J4 € lugar-comum observar que os praticantes da umbanda sd@o “‘psi-
quiatras populares”. Mas ¢ significativo que na maioria dos casos os mé-
diuns interpretem os males de seus clientes em termos de supostos ataques
misticos de inimigos através de um espfrito intermedidrio de Exu. Anti-
dotos rituais sdo prescritos para eliminar o feitico e garantir a protecdo
para o cliente contra ataques futuros.

Se a umbanda pode ser vista como psicoterapia popular, poder-se-
ia dizer que ela tende a reforgar os sentimentos de ‘‘parandia’ nos seus
clientes, enfatizando elementos de medo e desconfianc¢a inerentes a vida
cotidiana. O medo ¢é real em S3o Paulo. “Nio ¢ por acaso que uma das
reivindica¢des populares mais sentidas é sobre seguranca” (Camargo et.
al, 1976:44).

Uma pesquisa de opinido publica feita pelo Jornal da Tarde em no-
vembro de 1975 mostrou que em dez pessoas, sete vivem com medo de
serem presas e seis de serem assaltadas. Com base nesses fatos, Camargo
levantou a hipotese de que ‘““é também a exigéncia de seguran¢a que fun-
damenta, muitas vezes, a busca da experiéncia religiosa como refagio, a
margem da dureza e crueldade da sociedade humana” (ibidem:149). Este
argumento € atraente, mas, como sugerimos no comec¢o deste trabalho, é
mais interessante ir adiante e tentar averiguar que tipos de reflgio sao
construidos e por qué.

A umbanda pretende prover prote¢do; a palavra protegio € uma
constante na terminologia da umbanda e as lojas que vendem a parafer-
nalia do ritual tém suas prateleiras cheias de incensos, banhos e talismas
para prote¢do. Mas o suprimento de prote¢do ndo responde somente a uma
necessidade; exacerba também essa necessidade, refor¢cando o medo, a des-
confianga e a inseguranga.!® Os mesmos principios estdo presentes na sua
estrutura organizacional, caracterizada pela violenta competi¢do entre
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lideres e as frustradas tentativas de criar federag¢des fortes. Nenhum lider
de umbanda sente-se a salvo, ele e seu centro, do ciime dos outros, e pre-
caugOes rituais elaboradas sdo tomadas para a defesa de possiveis ataques
misticos. Dentro do movimento, o medo e a desconfian¢ga do mundo exte-
rior reproduzem-se na forma de acusagdes e contra-acusagdes de agressao
mistica.?®

Se é correto afirmar que a umbanda dramatiza os principios que
estao presentes na sociedade como um todo, quando O Estado de Sao
Paulo expressou choque e horror pelo crescimento dessa seita, estava, de
fato, expressando choque e horror por toda a ordem politica e social.
Classificando-a como antievolutiva, deixava de apreciar, ou ndo tinha von-
tade de reconhecer, que o estabelecimento do capitalismo industrial ndo
extingue necessariamente “a magia”, seja em movimentos religiosos, seja
nos mecanismos de aloca¢do e distribui¢do de poder e privilégio na socie-
dade. E a vitalidade do favor, a manipulagdo “mégica” das relagdes sociais
que permite & magia da umbanda ser atraente e plausivel em S&o Paulo.
Seu particularismo, seu alto grau de rivalidade e cisdo, a énfase na solug@o
de problemas a curto prazo e as manifesta¢cdes de medo e insegurancga
fazem sentido no contexto de um sistema social onde o surgimento do
capitalismo industrial e a expansdo de multinacionais ndo eliminaram a
vitalidade e a viabilidade da “magia” nas rela¢gdes sociais, mesmo que se
esperasse que isso fosse induzir & domindncia de uma ordem mais “racio-
nal” e universalista.

A umbanda floresce, assim como a magia, nas rela¢gdes sociais onde o
poder formal é controlado autocrdtica e arbitrariamente por uma instancia
acima do povo, que n3o possui nenhuma forma democraticamente institu-
cionalizada de expressdo politica. Nessa situa¢do, uma das Gnicas maneiras
de alcangar certos fins € a manipulac¢@o astuta de rela¢des pessoais. O favor,
que era um elemento integral na reprodu¢do da sociedade brasileira colo-
nial baseada na escraviddo, continua a ser importante na reprodug¢do do
regime atual. Que O Estado de Sao Paulo julgasse conveniente patrocinar
os festivais de umbanda n3o é somente sintomdtico de uma sagacidade
politica, na tentativa de destruir a independéncia dos cultos e cortejar o
seu apoio, mas também um reconhecimento de que todos estdo basica-
mente jogando o mesmo jogo. A umbanda é uma metdfora ritualizada e
dramatizada que se refere a realidade social e politica do Brasil. A li¢ao de
tudo isso € que o que chamamos de ‘“magia” morre ndo com mudangas
puramente intelectuais, nem necessariamente com o advento do capita-
lismo per se, mas com a institui¢do e a subseqiiente legitima¢do de regras
universais que govemam as rela¢des entre os homens e os grupos. Foi exa-
tamente isso, poder-se-ia afirmar, que aconteceu extraordinariamente du-
rante o século XIX na Inglaterra.
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Nao seria possivel afirmar que a estabilidade crescente do Estado
inglés teve relagdo com a maneira como a burguesia conseguiu estabelecer
uma hegemonia estdvel no pais como um todo, da mesma forma como
ela (burguesia) dirigiu um movimento religioso que incluia grande nimero
de trabalhadores, algo que ndo aconteceu no Brasil, exceto, talvez, durante

Umbanda

Metodismo

Organizaggo

e Congregacao pequena e autdnoma

e Autoridade de lideres essencialmente
carismatica

e Federagdes sem grande representativi-
dade

e Auséncia de proselitismo

Filiagdo

e Maioria de pobres urbanos com cres-
cente ades3o da classe média.

e Numero potencialmente infinito de cli-
entes reais e potenciais

e Proporg¢do entre mulheres e homens de
2l

Crenga e moral
e Deus ocioso

e Grande quantidade de santos e espiri-
tos menores

e Variagdo eclética de um grupo para
outro

e Uso do ritual tanto para os “‘espiritos
da luz” como para os “‘espiritos das
trevas”

e Relacdo pequena, ou quase nula, entre
ser umbandista ¢ o0 comportamento co-
tidiano

e Cada umbandista preenche suas obriga-
¢oes rituais particulares para assegurar
0 bem-estar de sua vida

e Particularista

Relagao com o Estado

e Originalmente reprimida, depois corte-
jada abertamente por governadores in-
dicados pelo Executivo

e Nio tendo uma liderang¢a nacional cla-
ramente definida, a umbanda n3o tem
uma “‘plataforma” politica

e Grandes congregagdes ligadas a uma hi-
erarquia eficiente e autocratica

e Tensdo entre ideais democraticos e au-
tocracia

® Proselitismo

e Burguesia e classe trabalhadora, embo-
ra a ultima se concentre em grupos dis-
sidentes e pardquias centrais

e Depois de 1820, o wesleyanismo orto-
doxo torna-se menos aceito na classe
trabalhadora ¢ mais na burguesia e clas-
se média

e Um sistema comum de crengase rituais
codificados para todas as congregagoes
e governados por uma organizagao cen-
tralizada

e Tabus vigorosamente mantidos contra
certos comportamentos no cotidiano,
com o objetivo de obter a salvagdo e
escapar do fogo do inferno

e Satanas e seus trabalhos totalmente re-
jeitados

® Universalista

e Suspeitas originais de jacobinismo po-
tencial afastadas por uma insistente le-
aldade ao rei, ao pais e a Constituigao
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os anos de politica populista anteriores a 1964, quando membros de todas

as classes foram arrastados temporariamente para a ética puritana de Janio
Quadros??2!

NOTAS

1. O contelido deste parigrafo é um sumdrio das conclusdes de P.H. Fry e G.N.
Howe (1975). Agradeco 4 Fundagdo Ford pelo auxilio financeiro a esta pesquisa.

2. Nessa dire¢do sdo notaveis os trabalhos de Camargo, C.P.F., 1961, e Willems, E.,
1967. Ver Thomas, K., 1973.

3. E interessante notar nesse sentido que a umbanda tirou proveito das recentes
mudangas na Igreja catolica, como a desritualiza¢do resultante do'Vaticano ITe
a dessantificacio de figuras populares como S3o Jorge e Santa Ba;bara, ambos
dos mais importantes santos da umbanda. Muitos umbandistas afirmam que o
ritual que consideravam eficaz na Igreja catdOlica pode ser encontrado agora so-
mente nos centros de umbanda.

4, Ver Rodrigues, N., 1935 e Rio, 1906.

5. Ver Landes, 1947, e Carneiro, 1964. '

6. A taxa de crescimento do movimento é extremamente dificil de ser es’tm_lada
com precisdo, mas pode-se ter uma idéia do que vem ocorrendo nos ultimos
anos através dos dados publicados na imprensa a respeito do Festival An}la} de
Iemanja na cidade de Praia Grande. Em 1973, a policia contou 1.500 Onibus
e em 1975, 3.500. Em 1973, 200 criangas se perderam, em 1974, }29 e em
1975, 480. Em 1973, aproximadamente 400.000 pessoas visitaram Praia Grande
e em 1975, esse niimero subiu para mais de 550.000.

7. Em sua maioria as federagOes surgiram para servir de intermedidrias entre os
umbandistas e a policia. Filiando-se a uma federagdo, um l.fder de cglto ot?tlr,lha
permissdo para promover rituais e uma certa protegdo da intervengao arEntrana
da policia. Para uma andlise detalhada da politica interna dessas federagdes, ver
Vergolino, 1975. ey

8. E provavelmente correto afirmar que todos os grupos etnicos e todas as classes
sociais estdo representados na umbanda, mais ou menos nas propor¢oes em que
se encontram na sociedade propriamente dita. Um fator importante, que nao ¢
tratado neste ensaio, é a predominincia de mulheres no culto. A prop’orgﬁo de
mulheres em relagdo aos homens € de 2:1, enquanto no comego do século era
provavelmente maior.

9. Moab Caldas na praia de Praia Grande, novembro, 1976.

10. Essa terminologia é de Wilson (1975 :24-5). Nesses movimentos taumaturgicos,
“a preocupagdo individual é com o alivio de males especificos e atuais através
de gracas especiais. A demanda de ajuda sobrenatural ¢ pessoal e local: essa ope-
ra¢ao é magica (...) Os males temidos sdo bem especificos, e é da sua incidéncia
particular (e ndo da sua operag¢do universal) que a salvagdo é procurada. Os mi-
lagres e oraculos — e ndo a compreensdo de novos principios sobre a vida — sdo
instrumentos de salvacgio.

11. Seguindo a terminologia de Brian Wilson (op. cit.), o metodismo pode ser defi-
nido como um movimento de conversdo.

12. *“Qualquer religido que da grande énfase a vida ap0s a morte € considerada como
um quiliasmo dos vencidos e dos sem esperancga’ (Thompson, op. cit. :419).

13. Mesmo que o argumento de Keith Thomas seja convincente, é dificil documen-
tar a incidéncia da ‘““magia”, ou seu declinio. Tais fendmenos deixam pouca do-
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cumentagdo escrita, especialmente se sdo estigmatizados e reprimidos. Thompson
(Op. cit. :446) afirma que em certas areas do sul de Lancashire, de Potteries, de
West Riding e de Black Country, “os costumes locais, as supersticoes e os diale-
tos ndo foram suprimidos nem transplantados”.

14. Ver, nesse sentido, Gluckman, 1956.

15. Ver, por exemplo, Camargo, op. cit., e, para uma argumenta¢ao semelhante
com relagdo ao pentecostalismo, Souza, 1969.
16. Informantes, Campinas, 1974.

17. A minha compreensio dessa elei¢io baseia-se no trabalho de Weffort, 1966,
pp. 39-60.

18. Muitos admiradores e criticos de Adhemar de Barros afirmam que ele era um
fervoroso umbandista. Significativamente, ndo circulam estorias semelhantes
sobre Janio Quadros.

19. Seria interessante investigar um palpite pessoal de que enquanto a umbanda
cresce, os ‘“‘espiritos das trevas” ganham popularidade as custas dos ‘‘espiritos
da luz”. Numa fabrica que produz estituas de espiritos, os dois “lados” sdo
produzidos na mesma propor¢ao.

20. Para uma descri¢do e andlise desse fendmeno na cidade de Marilia, S3o Paulo,
ver Mott, 1976.

21. As observagdes desse paralelo entre o metodismo e a politica populista de Janio
Quadros foram feitas por Michael Hall. Ele ndo ¢ responsavel pela maneira como
as observagdes foram usadas neste ensaio.
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capitulo II

FEIJOADA E “SOUL FOOD”: NOTAS SOBRE
A MANIPULACAO DE SIMBOLOS ETNICOS E NACIONAIS™

Em julho altimo, em Nova York, decidi oferecer a meus amigos um prato
brasileiro tipico. Com muita dificuldade consegui encontrar feijao-preto,
costeletas de porco defumadas, couve e demais pertences e assim pude pre-
parar uma feijoada, que servi com a devida pompa. Foi ai que um de meus
amigos, um preto do Alabama, depois de ter cuidadosamente olhado e
cheirado a travessa, destruiu todo o suspense observando que se tratava
simplesmente da comida 4 qual estava acostumado desde crianga. O que é,
no Brasil, um prato nacional é, nos Estados Unidos, sou! food.

Estd claro que a origem do prato é a mesma nos dois paises, pois em
ambos este item da cultura culindria foi elaborado pelos escravos utilizan-
do as sobras do porco desprezadas por seus senhores. A diferenga estd no
significado simbdlico do prato. Na situag¢do brasileira, a feijoada foi incor-
porada como simbolo da nacionalidade, enquanto nos Estados Unidos se
tornou simbolo de negritude, no contexto do movimento de liberag¢do
negra. _

Mas a feijoada ndo é o unico exemplo de assimila¢do, por parte da
sociedade brasileira em seu conjunto, de itens culturais elaborados pelos
negros. O samba e o candomblé também sio, em grau maior ou menor,
utilizados como simbolos nacionais brasileiros e, como tal, exibidos em
cartazes e guias turisticos. Além disso, todos esses itens “produzidos™ e
elaborados pelos negros em situa¢do de dominag¢3o foram apropriados pe-
los “produtores” da ‘“‘cultura de massas™ e incorporados em filmes, long
plays, livros e revistas.

Gilberto Freyre usa esses exemplos, entre outros, para demonstrar
que a coloniza¢do foi, no Brasil, um processo essencialmente harmaonico,

* Publicado originalmente em Ensaios de Opinido, Vol. 4, 1977. A tradugdo ¢é dc
LEunice Ribeiro Durham.
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marcado pela auséncia de preconceito racial. Tratando a cultura como se
fosse transmissivel geneticamente, Freyre opOe a experiéncia colonial por-
tuguesa 4 francesa, inglesa e alema, as quais, por motivos culturais, seriam
mais contaminadas pelo preconceito racial. Esse argumento alcanga seu li-
mite em A [ntegracao Portuguesa nos Tropicos, de 1961. Nesse livro se
desculpam quaisquer préticas racistas porventura existentes em Mog¢ambi-
que como sendo “erros lamentdveis”, decorrentes de uma imitagdo do
“arianismo” em voga entre outros povos, inclusive entre os sul-africanos da
facgado bbéer-calvinista mais etnocéntrica (Freyre, 1961:36), como se os
portugueses tivessem sido atacados por uma doenga contagiosa, conforme
a imagem utilizada por Eunice Durham.

Como se sabe, a auséncia aparente das préticas racistas em Mog¢ambi-
que era iluséria. O maior grau de miscigenac¢do, por exemplo, foi mais um
produto da falta de mulheres brancas portuguesas e da necessidade de esta-
belecer aliangas com os potentados negros locais do que resultado de pre-
tensos tragos culturais ndo racistas dos quais os portugueses pudessem ser
portadores. Gilberto Freyre comete o erro imperdodvel de considerar os
tragos culturais como varidveis independentes, abandonando a andlise da
situacdo na qual se desenvolvem. E muito significativo que essa andlise
pseudocientifica da colonizac¢do portuguesa tenhasido incorporada naideo-
logia oficial, pois ‘“‘provando” desse modo que a colonizagd@o portuguesa
era intrinsecamente diferente das demais, podia-se manter o argumento de
que os territérios portugueses ultramarinos eram provincias da metropole.

Neste breve artigo, gostaria de examinar mais de perto o candomblé
e 0 samba. Tomo como ponto de partida a observagd@o de Eunice Durham
de que *‘o grupo que reelabora e utiliza o produto cultural acabado tende
a ser dependente daquele que o produziu. Estando a distin¢@o entre produ-
tores e consumidores de cultura presa a uma distin¢do de classe, a rela¢do
entre eles assume necessariamente uma conotacdo politica, isto €, ela tem
implica¢gdo em termos de poder.”

No caso dos tragos culturais que mencicnei, os produtores originais
foram os grupos dominados. Serd interessante, portanto, examinar o modo
pelo qual foram assimilados, reelaborados ou rejeitados pelos outros gru-
pos sociais, tendo em vista a sugestdo de Eunice Durham de que ‘“‘as dife-
rengas culturais aparecem, ndo como simples expressdo de particularidades
do modo de vida, mas como manifesta¢des de oposi¢des ou aceita¢cdes que
implicam um constante reposicionamento dos grupos sociais na dindmica
das relagdes de classe”.

CANDOMBLE

Como todos sabem, o candomblé nasceu da escravidao negra. Proibidos de
praticar sua religido tradicional, os escravos desenvolveram uma forma reli-
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giosa na qual divindades africanas podiam se esconder atrds de mdscaras de
santos catoélicos. Mas, desde o inicio, o candomblé foi reprimido pela elite
dirigente. Todos os autores mais antigos que escreveram sobre 0 assunto
enfatizam a violéncia da repressdo policial e o fato de que os centros de
culto estavam escondidos em ‘“‘lugares ermos e de dificil acesso” (Rodri-
gues, 1935:63). Mas a situagdo ndo era simplesmente a de uma oposi¢ao
total, uma vez que os ogds dos centros de culto, posi¢des honorificas que
conferiam certos direitos e privilégios, eram geralmente recrutados entre
a propria elite repressora. Esses ogds ofereciam sua prote¢do e recebiam,
em troca, votos e outros servi¢os. J4 nessa época o candomblé, embora
produzido pelos negros, dependia para sua existéncia, pelo menos em certa
medida, da elite branca.

Situa¢do semelhante existia no Rio de Janeiro no final do século
passado. Jodo do Rio descreve os centros de culto nos morros e mostra
também como muitos freqientadores eram membros da elite branca que
buscavam comprar servigos mégicos a fim de derrubar rivais politicos ou
conseguir amantes. Ele descreve metaforicamente essa relagdao nos seguin-
tes termos: “Somos nds que lhes asseguramos a existéncia, com o carinho
de um negociante por uma amante atriz”’ (Rio, 1906:26). Mais uma vez, os
cultos, embora estigmatizados pela classe dominante, eram usados por ela
e se tornaram, de certo modo, dependentes dela. Sinto-me tentado a inter-
pretar essa relagdo em termos da teoria de Mary Douglas sobre polui¢do e
sujeira. Mary Douglas observa que as partes da sociedade e da natureza que
sa0 classificadas como estando fora da estrutura formal de poder s3o con-
sideradas como sujas e poluidoras. Ao mesmo tempo, entretanto, sao dota-
das necessariamente de certos poderes e cercadas de perigos. Sugiro, por-
tanto, que o poder mdgico atribufdo & macumba e ao candomblé é um
coroldrio da posi¢ao socialmente marginal de seus produtores.

A situa¢do obviamente mudou desde essa época: muitos centros de
culto emergiram de seus esconderijos em ‘“lugares ermos e de dificil aces-
so” para exibir-se sob os holofotes das mdquinas fotogréficas de turistas e
diretores de filme, incorporando-se & literatura popular e erudita. H4 pou-
cos meses, a lgreja catolica abriu suas portas & comunidade do candomblé
baiano e a notfcia foi devidamente transmitida pelas revistas de luxo. Agora
ndo € mais perigoso entrar para o candomblé — é chique. O que parece ter
acontecido ¢ que alguns dos mais conhecidos e tradicionais terreiros foram
absorvidos, nd3o apenas pelos produtores da “cultura de massa”, mas pelos
intelectuais, especialmente pelos antropélogos, que foram os responsaveis,
em grande parte, pela glorificagdo dos cultos de origem ioruba, em detri-
mento dos de proveniéncia ‘““banto” e daqueles que adotaram préticas ri-
tuais da umbanda em expansdo. Desde o infcio do estudo cientifico sobre
os candomblés, os antropélogos com tendéncias a explicagdes em termos
de genética cultural classificaram os terreiros de suposta origem ioruba co-
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mo sendo, de algum modo, mais “puros” que os de origem banto (alids, a
propria categoria banto ndo tem nenhum sentido neste contexto, pois
refere-se a um grupo linglistico e ndo cultural). Os que tinham absorvido
préticas nd3o ioruba foram classificados como “‘impuros ou deturpados”
(para uma discussdo deste problema consulte-se Velho, 1975). Nao queren-
do entrar em detalhes, acredito ser razodvel afirmar que os escritores, can-
tores e intelectuais contribufram muito para afetar o desenvolvimento
desses centros de culto, cujos nomes € desnecessdrio mencionar, por serem
sobejamente conhecidos (o que, em si, jd é bastante significativo). Desse
modo, nesses centros o controle absoluto exercido por seus ‘“‘produtores”
originais foi reduzido e esses candomblés ndo s3o mais expressdo de peque-
nos grupos localizados, mas de uma verdadeira cultura nacional.

Em S3o Paulo e no Rio de Janeiro a histéria é um pouco diferente.
Af também os cultos foram reprimidos e estigmatizados e tendiam a se
localizar em fundos de quintal de subturbios periféricos. Em S3o Paulo
havia um pelotdo policial especial, ligado & Delegacia de Costumes, encar-
regado da repressio do “‘baixo espiritismo’ (Mattos, 1938). Entretanto,
como mostrou Diana Brown (Brown, 1974), no Rio de Janeiro (e penso
que também em S3o Paulo) os cultos que ‘“‘safram dos esconderijos’ foram
aqueles que possufam uma forte lideranca de classe média e que tinham
adotado medidas para ““purificar’ o culto de seus aspectos “africanos’™ mais
6bvios. Esses lfderes formaram federagbes que lhes permitiram eleger-se
deputados e senadores durante a fase populista da politica brasileira. E
interessante notar que em S3o Paulo e no Rio de Janeiro (e provavelmente
em outras cidades também) as variedades de cultos afro-brasileiros aceita-
veis e aceitas eram justamente aquelas que eram: inaceitdveis na Bahia. A
Bahia optou pela “pureza” da tradi¢@o africana, enquanto as cidades do
Sul escolheram a ““pureza’ das inovag¢tes de classe média.

Novas mudangas se produziram depois dos acontecimentos de mar-
¢o de 1964. Mas ¢ interessante notar que um dos meios de que o governo
de S3o Paulo langou m3o para adquirir uma certa legitimidade post hoc foi
promover festivais de umbanda. Isto ocorreu particularmente durante o
governo de Laudo Natel, quando os 6rgdos oficiais providenciaram acomo-
dag¢®es publicas para os festivais em honra de Ogum (S3o Jorge) e Oxossi
(S3o Sebastido). Mas, se o governo favorecia essa estratégia, o mesmo ndo
acontecia com outros setores da populago. O jornal O Estado de Sao FPau-
lo, representante da respeitabilidade burguesa, sentiu-se no dever de publi-
car veementes editoriais que denunciavam o escidndalo representado pelo
apoio do governo estadual a esse ‘“‘fendmeno brasileiro de regressao cultu-
ral”. O mesmo jornal manifestava igualmente seu desprezo por certos “si-
muladores da cultura, quase sempre ‘intelectuais de esquerda’ que tentam

para estas manifestagdes de primarismo ousadas explica¢®es socioldgicas™
(O Estado de Sao Paulo:01/04/73).
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Entretanto, apesar da oposi¢do que ainda possa existir em relagdo
aos cultos (e que ndo deve ser subestimada, pois os cultos sdo ainda severa-
mente estigmatizados), estd claro que o que era originalmente provincia
dos negros de classe baixa foi transformado, em parte, pelos membros
brancos das classes médias e superiores. Os produtores originais deste item
cultural foram, em certa medida, desapropriados de seu papel de lideranga
e relegados a posi¢do de “‘extras” adicionais.

SAMBA

Ndo sou de modo nenhum um entendido em matéria de samba e sei que
estou me arriscando a ferir sensibilidades. Entretanto, os dados apresenta-
dos por Maria Julia Goldwasser em seu recente livro sobre a Mangueira
(Goldwasser, 1976) parecem-me suficientes para os objetivos deste arti-
go. Goldwasser mostra a estreita relagao que existe entre samba e candom-
blé. Originalmente, quando o samba era produzido e consumido pelo povo
do morro, era severamente reprimido pelo policia e for¢ado a se esconder
no candomblé, entdo considerado ligeiramente mais aceitdvel. Com o tem-
po, entretanto, a importdncia crescente do carnaval provocou a transfor-
magdo da repressdo em apoio manifesto. As escolas de samba desceram
para as avenidas legitimamente e 0 samba passou a ser consumido por uma
popula¢@ao que ultrapassava de muito as fronteiras do morro, do Rio de
Janeiro ou mesmo do Brasil. O carnaval se tornou uma atra¢do turfstica
lucrativa. Goldwasser acredita que, apesar de tudo isso, a escola de samba
da Mangueira ainda é produzida pelos mangueirenses. Entretanto, os dados
que ela apresenta sugerem outra interpretagdo. Durante o periodo populis-
ta, a Mangueira ganhou um terreno onde podia realizar os ensaios. Mais
tarde, esse terreno foi vendido 4 escola que, assim, endividou-se com o
capital. Mais tarde, a Mangueira decidiu construir seu Paldcio do Samba. O
projeto foi desenhado, financiado e executado pela ‘“‘zona sul’’. Desde en-
tdo, a Mangueira tem se preocupado tanto com o pagamento de suas pres-
tagdes como com a produgio de um desfile de carnaval vitornioso. Agora,
o antigo periodo de “entressafra”, entre um carnaval e outro, estd todo
tomado com “‘ensaios” que atraem ‘“‘turistas” da zona sul, os quais, por sua
vez, fornecem o dinheiro necessdrio ao pagamento da divida contraida
com a zona sul. A autonomia da Mangueira como produtora de sambas e
desfiles foi portanto afetada pelos produtores da ‘“‘cultura de massa” que,
talvez sem querer, usaram seus recursos financeiros para assegurar que o
samba seja produzido do modo que desejam, quando desejam. Goldwasscr
insiste que os mangueirenses ainda sdo ‘“‘donos de si proprios”, mas eu te-
nho a impressio de que se trata de uma ilusdo. A interpretagdo que me
parece mais adequada € a de que, embora a gente da Mangueira ainda apa-
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rentemente produza seu prOprio samba e desfile, essa produ¢do se faz no
interesse de outro grupo, que denominei, metaforicamente, de ‘‘zona sul”’.
Como ocorreu com o candomblé na Bahia, o samba ndo é mais simples-
mente a expressdao cultural de um pequeno grupo localizado. Transformou-
se num simbolo nacional e isto nd@o apenas pela infiltra¢do da zona sul em
atividades puramente culturais, mas pela sutil manipulagdo do capital.
Quem estd endividado financeiramente torna-se dependente politicamente.

O que fiz até agora foi enfatizar deliberadamente um lado da moeda.
Tentei mostrar de modo muito esquemdtico como dois itens culturais, pro-
duzidos originalmente por negros, foram sutilmente apropriados pela bur-
guesia branca e transformados em institui¢des nacionais lucrativas (tanto
econOmica quanto politicamente). Sugeri que os produtores originais des-
ses itens culturais se transformaram, de certo modo, em empregados dos
novos produtores e estimuladores da ‘“‘cultura de massa”. Naturalmente,
reconheco que esta visdo simplificada n@o faz justica a uma realidade que €
muito mais complexa. Nem todos os candomblés da Bahia estdo sob as lu-
zes da publicidade — na verdade, a maioria continua a funcionar sem o
conhecimento (e o reconhecimento) da elite cultural baiana e dos turistas
— e o samba ainda é produzido localmente, sem interesses financeiros dire-
tos de fora. Além do mais, e nisso concordo com Goldwasser, seria ingénuo
assumit que o povo da Mangueira perdeu foda sua autonomia politica e
artfstica. '

Voltando agora a anedota que contei no inicio deste artigo, cabe per-
guntar por que é que no Brasil os produtores de simbolos nacionais e da
cultura de massa escolheram itens culturais preduzidos originalmente por
grupos dominados? E por que isto ndo ocorreu nos EUA e em outras socie-
dades capitalistas? Os simbolos nacionais da Inglaterra ndo se originaram
na cultura das classes populares e na Rodésia ndo foram os brancos que
adotaram o Zimbabwe como seu simbolo cultural nacional.

Para falar a verdade, acho dificil responder a estas questdes. Uma
possibilidade é que tanto o candomblé como o samba constitufam os pro-
dutos culturais mais originais no Brasil e eram, portanto, capazes de distin-
guir simbolicamente o Brasil de outras na¢®es latino-americanas e do mun-
do desenvolvido. Outra interpreta¢ao possivel, e a que realmente prefiro, é
que a adogdo de tais simbolos era politicamente conveniente, um instru-
mento para assegurar a domina¢@o mascarando-a sob outro nome. Assim,
o casamento entre colonizadorés'portugueses e princesas negras em Mogam-
bique, uma sagaz manobra politica, foi interpretado pelos apologistas do
colonialismo portugués como prova da auséncia de preconceitos racistas.
Gilberto Freyre, o supremo expoente da lusotropsicologia, deduz da troca
aparentemente livre de tragos culturais entre vdrios grupos étnicos a natu-
reza essencialmente democratica da estrutura social brasileira. Penso, ao
contrdrio, que a conversdo de simbolos étnicos em simbolos nacionais ndo
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apenas oculta uma situagdo de dominagdo racial mas torna muito mais difi-
cil a tarefa de denuncii-la. Quando se convertem simbolos de ‘“‘fronteiras”
étnicas em simbolos que afirmam os limites da nacionalidade, converte-se
0 que era originalmente perigoso em algo “limpo™, “seguro” e “domesti-
cado”. Agora que o candomblé e o samba sdo considerados chiques e res-
peitdveis, perderam o poder que antes possufam. Nio existe sou! food no
Brasil.
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capitulo III

HOMOSSEXUALIDADE MASCULINA E
CULTOS AFRO-BRASILEIROS! *

O PROBLEMA

Escrevendo sobre os cultos de possessdo afro-brasileiros da Bahia em 1940,
Ruth Landes afirmou que a maior parte dos lideres e fiéis desses cultos
“sd30 notérios homossexuais passivos, malandros e vagabundos de rua”
(Landes, 1940:393).2 Em 1969, René Ribeiro publicou um ensaio no qual
sustenta que a homossexualidade masculina ndo era rara em cultos seme-
lhantes no Recife. Da sua amostra de 60 membros e lideres masculinos de
culto, ““34 deles (57%) demonstraram graus variados de desequilibrio emo-
cional e comportamento desviante, desde homossexualidade declarada ou
dissimulada até problemas de adequa¢fo sexual e de alcoolismo (sic)”
(Ribeiro, 1969:113). Novamente, em 1972, Seth e Ruth Leacock corro-
boram que em Belém havia “uma cren¢a difundida, dentro ou fora da
religido do batuque, de que os homens que usam vestimentas rituais e
dan¢gam em cerimodnias publicas sdo efeminados ou, na maioria dos casos,
homossexuais ativos. Em parte, esta crenga esti baseada no fato de al-
guns homens serem de fato homossexuais” (Leacock, S. e R., 1972:104).

Entrevistas informais posteriores levaram-me a acreditar que a opi-
nigo publica possui pontos de vista semelhantes a respeito desses cultos em
outras cidades do Norte e Nordeste brasileiros, embora 0 mesmo n3o acon-
teca nas cidades altamente industrializadas como o Rio de Janeiro (Diana
Brown, em comunicagdo pessoal), Sdo Paulo (Pressel, 1971) ou Campinas,

* Este ensaio foi apresentado sob o titulo ‘‘Male homossexuality and Afro-Brazilian
possession cults” na American Anthropological Association, na cidade do México,
em 1974. Uma versdo reduzida foi publicada sob o titulo ‘“‘Mediunidade e sexuali-
dade” em Religido e Sociedade, 1, p. 105-124, 1977. A tradug¢io € de Roberto
Yutaka Sagawa.
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onde venho realizando as minhas proprias pesquisas. Existem também su-
gestoes na bibliografia no sentido da homossexualidade feminina ndo ser
incomum nos cultos (Ribeiro, 1970:129) e os Leacock observaram a pre-
senca de prostitutas femininas nos cultos em Belém. A pesquisa de campo
de Anaiza Vergolino em Belém confirmou as observagoes dos Leacock,
ressaltando que a opinido publica considera o culto como local preferido
de “lésbicas, pederastas e prostitutas” e que grande parte das fofocas e
escindalos dentro dos cultos era atribuida as supostas idiossincrasias se-
xuais de seus membros.

Também Roger Bastide, reconhecido como uma-das maiores autori-
dades em cultos de possessao no Brasil, observou que os casos de “pederas-
tia passiva’ eram ‘“muito incomuns” em certas casas de culto na Bahia,
descartando-se deles como ‘‘casos patolégicos” (Bastide, 1961 :309). Ape-
sar disso, parece muito mais provdvel que a homossexualidade masculina
e outras formas de homossexualidade definidas como desviantes em rela-
¢30 aos valores da sociedade sejam de fato sociologicamente significantes
no contexto dos cultos no Norte e Nordeste do Brasil. Mais ainda, elas
possuem uma importdncia maior do que sugerem as referéncias esparsas
na literaturazexistente. Essa razdo, somada ao fato de aquilo que ja se es-
creveu sobre o tema estar seriamente comprometido por falhas metodo-
l6gicas e por um preconceito mal disfargado, fez com que eu me decidisse
a investigar o fendmeno e romper com o que quase chegou a ser uma cons-
pira¢do do siléncio.

Belém foi a cidade nesta pesquisa por dois motivos. Em primeiro
lugar, porque ji se tinha a excelente e abrangente monografia sobre os cul-
tos dos Leacock. E em segundo lugar, por causa da ajuda que os professo-
res Napoledo Figueiredo e Anaiza Vergolino eram capazes de me oferecer
em termos do trabalho realizado por eles (Figueiredo, Vergolino e Silva,
1967) e pelo acesso aos lideres de culto com quem esses dois pesquisado-
res haviam estabelecido rela¢gdes das mais amigdveis numa pesquisa que se
estendeu por um periodo de uns oito anos. Embora eu s6 pudesse gastar
quatro semanas € meia no campo de pesquisa, sendo duas delas como con-
vidado na casa do tesoureiro da Federagdo Umbandista do Pard, foi possi-
vel estabelecer relagbes excelentes e ao menos coletar material suficiente
para comegar a elaborar questdes significativas em relagdo a homossexuali-
dade masculina e os cultos. As condi¢des ndo foram adequadas, entretanto,
para estudar a homossexualidade feminina e a prostitui¢do, devido ao
prazo curto e ao fato de meus contatos mais estreitos terem sido com os
membros masculinos dos cultos.

O objetivo deste ensaio é rever a literatura existente sobre homosse-
xualidade masculina e cultos de possessdo brasileiros, relatar algumas das
minhas constata¢des em Belém e propor interpreta¢des alternativas. Lan-
des, Ribeiro e os Leacock v@o pouco além das sugestdes de que as casas de
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culto representam um nicho social no qual os ‘“homossexuais” podem ex-
pressar sua ‘‘feminilidade” através de sua associagdo com 0s grupos pre-
dominantemente femininos e através da possessao de espIritos femininos.
Mas além disso, esses membros de uma categoria social desprezada podem
ganhar um sfatus elevado como lideres de culto respeitados e famosos.
Argumentarei que em Belém, e provavelmente em outras partes do Norte
e Nordeste brasileiro, certos homens que reivindicam a preferéncia pela
companhia sexual de outros homens, aos quais ¢ atribuido o szefus de
“bicha”, s3o atraidos aos cultos nao somente porque estes sdo popular-
mente definidos como nichos de homossexualidade masculina, mas por
duas outras raz0es importantes. Primeiro, tanto a homossexualidade mas-
culina quanto os cultos de possessao sio definidos como comportamentos
desviantes em relagdo aos valores dominantes brasileiros. Segundo, de
acordo com as idéias tedricas de Douglas (1966, 1970) e Turner (1969),
verificamos. que ser definido pela sociedade como sujo e perigoso é fre-
quientemente uma vantagem positiva para aqueles que exercem uma pro-
fissao ligada aos poderes mdgicos. Pessoas que s3o definidas e se definem
a si mesmas como ‘“homossexuais” encontram-se classificadas como ‘“‘per-
vertidas” e ‘“‘desviantes”, e portanto permanecem nas margens da estrutura
social formal. “Ter estado a margem”, escreve Douglas, “é ter estado em
contato com o perigo, é ter estado na fonte do poder” (Douglas, 1966:97).

PROPRIEDADES BASICAS
DOS CULTOS AFRO-BRASILEIROS

O material bdsico que compde o ritual, as crengas e a organiza¢do social
dos cultos de possessao brasileiros provém de origens tao diversas como
o espiritualismo europeu de Allan Kardec (Renshaw, 1969; Warren, 1968a,
1968b), o curandeirismo amerindio, a astrologia, as religides da Africa oci-
dental trazidas ao Brasil durante o trdfico de escravos, o catolicismo roma-
no e outras. A maior parte ‘dos estudos pioneiros estava direcionada para
detectar as genealogias culturais das variadas formas encontradas no Brasil
e resultou em classifica¢cdes complexas (Carneiro, 1964) e numa certa ten-
déncia a separar formas em mais ou menos “puras’’, dependendo de sua
fidelidade manifesta as formas africanas ocidentais. Faz muito mais sentido
considerar tais formas de culto como respostas locais as condi¢des socio-
estruturais nas quais elas agem.

Os cultos podem ser divididos em duas categorias amplas: aqueles
que seguem mais ou menos fielmente a tradi¢do kardecista e aqueles que
se aproximam mais das formas africanas ou amerindias geralmente conhe-
cidas como “‘afro-brasileiras”. O primeiro tipo tende a ser encontrado nas
“classes médias” e o segundo estd normalmente mais associado ao pobre
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urbano, mesmo que seus servicos mdgicos sejam procurados pelos ricos e
bem de vida.3

Os assim chamados cultos afro-brasileiros sao diferentemente chama-
dos de umbanda, macumba, xangd, batuque e candomblé. Nos cultos kar-
decistas, as pessoas deixam-se possuir pelos espiritos dos mortos numa
atmosfera relativamente calma, sem cantar, dangar ou tocar tambor, e co-
locam énfase considerdvel na doutrina da reencarnag@o sucessiva relaciona-
da com uma ética de caridade, educacdo e trabalho 4rduo. Os kardecistas
em geral possuem pouco respeito pelos cultos “afro-brasileiros”, os quais
s30 associados ao pobre e metaforicamente representados como espiritos
“ndo desenvolvidos”. |

Os espiritos que “descem’ nas religides afro-brasileiras estao orde-
nados numa hierarquia paramilitar de legides e falanges, cada uma delas
encabecadas por um orixd de origem africana. Os orixds também sio san-
tos da Igreja catélica romana e se acredita geralmente que esse “‘sincretis-
mo” tenha-se desenvolvido durante o periodo colonial, quando os escravos
ocultavam seus deuses africanos por trds do disfarce de santos cristdos. Sob
a lideranca da maioria dos orixds, hd um grande nimero de espiritos me-
nores que constituem a esséncia da atividade ritual cotidiana. S3ao eles os
caboclos, as criangas, os pretos velhos, os baianos, os exus, as pombas-giras
etc. A popularidade desses grupos de espfritos varia de uma regido para
outra regido do pafs e de um terreiro para outro.

Cada centro de culto é liderado por um pai ou mie-de-santo que
mantém um controle um tanto autocrético sobre os outros médiuns ou fi-
lhos-de-santo. Dentro dos terreiros hd uma competicdo considerdvel entre
os filhos, e entre os filhos e o lider do culto, de um lado, e de outro, pelo
reconhecimento da parte de quem vem ao terreiro para consultar certos
espiritos. Os médiuns ambiciosos consolidam seu prestigio ao longo do
tempo e, quando ndo conseguem usurpar a autoridade do lider do culto,
abandonam o terreiro para construir o seu préprio centro. Os cultos afro-
brasileiros, portanto, estdo num processo de expansdao constante e se espa-
lham através do panorama urbano num movimento semelhante ao de uma
tribo acéfala.

Os centros de culto sdo permeados por uma forte concorréncia entre
seus membros. Isso se expressa em acusa¢des mutuas de “mistificacdo” ou
de ataque mfstico. Todos os centros tomam precaug¢des cuidadosas para se
defenderem de tais ataques.

Os centros de culto reinem-se mais ou menos regularmente para
“sessOes’’, ‘‘trabalhos” ou “‘festas”, durante os quais os médiuns “rece-
bem” os espiritos adequados as ocasides. Com exce¢do dos cultos de can-
domblé da Bahia mais *‘tradicionais’, os médiuns possufdos ndo somente
dangam, mas também conversam com os clientes a quem ddo conselhos
e prote¢do ritual (“passes”). A teatralidade é importante e a mise-en-scéne
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das sessOes atrai grande aten¢do. As casas de culto sdo cuidadosamente de-
coradas com estdtuas dos espiritos, bandeiras de papel, bandeirolas, papéis
prateados, fortes luzes brilhantes e coisas do género. Espera-se que os
médiuns se apresentem bem vestidos: as mulheres com saias longas e largas,
os homens com calgas e camisetas brancas, e eles se orgulham de suas habi-
lidades como cantores e dangadores. A montagem das cenas € a tarefa cen-
tral do pai ou da mae-de-santo, cujo espfrito torna-se o centro das aten-
¢oes. Os espiritos dos “‘filhos’ ndo devem tentar ofuscar os espiritos dos
Iideres. O ritual normalmente termina com a partida dos espiritos e com
uma can¢do final, embora em Belém isso ndo seja comum para um certo
nimero de membros, que permanecem ‘‘tomados” durante horas e, em
alguns casos, durante dias apés a conclusdo do ritual,

Para os objetivos deste ensaio, € irrelevante discutir a psicologia e a
fisiologia do estado de transe. A mediunidade dos espiritos serd tratada
enquanto um papel social cuja credibilidade ¢ definida pelos préprios ato-
res.* Nesse sentido, um médium estd possuido por um espirito para aque-
les que acreditam; para aqueles que nfo acreditam, ¢ uma fraude. Nao
constituem fatos incomuns as acusa¢oes de fraude contra os médiuns ou
contra a autenticidade de certos momentos de transe dos médiuns reco-
nhecidos. Tais acusa¢des fazem sentido em termos do contexto micropoli-
tico no qual elas ocorrem.?

E importante notar que esses cultos sao considerados pouco respei-
tdveis, especialmente pelos mais ricos e pelos que adquiriram uma educa-
¢do formal superior. Esse esteredtipo negativo é tdo forte, que, embora
um grande numero de pessoas pertencentes as classes médias e alta sejam
clientes fervorosos dos terreiros, elas tendem a negar sua filiagdo e sua
crenca nos santos e fazem suas visitas fora das horas rituais. A repressao
policial tem sido constantemente denunciada,® e, embora ela seja hoje bem
mais reduzida e tenha havido tentativas da parte dos governos municipais
e estaduais de reconhecer o valor turistico dos cultos, o estere6tipo negati-
VO persiste.

O jornal O Estado de Sao Paulo, reconhecida voz da opinido burgue-
sa de Sao Paulo, descreveu os cultos como um antro de ‘“‘imoralidade, cri-
me e corrup¢do”.? J4 Herskovits observou que a sociedade mais ampla
tende a “‘desmerecer as religides africanas como ‘supersticdes’ e atribuir um
alto valor as religides de origem européia”. Tais atitudes s3o favorecidas
pelo fato -de a irnagem do candomblé, na mentalidade de muitos brasilei-
ros, estar ligada ao sfatus so6cio-econdmico baixo’ (Herskovits, 1966:241).

A sociedade mais ampla classifica os cultos como perigosos e os asso-
cia com pobreza e imoralidade, isto é, com as margens da sociedade. Por
outro lado, € interessante notar que os centros tendem eles proprios a se
localizar ou nas dreas geograficamente marginais das cidades ou em *‘luga-
res ermos e de acesso dificil”’ (Rodrigues, 1935:63). Apesar de tais locali-
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dades serem escolhidas em parte por razoes econdmicas, essas razoes nao
sdo suficientes para explicar este fato. Ele sé pode ser explicado enquanto
representa¢do simbolica da posi¢do socialmente marginal na qual os cultos
estdo circunscritos.

A HOMOSSEXUALIDADE MASCULINA
E OSCULTOS NA BIBLIOGRAFIA

Landes afirmou que os cultos tradicionais afro-brasileiros da Bahia eram
um domfnio feminino: ‘A tradi¢do africana diz grosseiramente que nos
cultos somente as mulheres s3o apropriadas, devido ao seu sexo, para cui-
dar das divindades e que o servico do homem ¢ blasfemante e assexuado™
(Landes, 1940:388). Ela sustenta que os homens somente comeg¢am a
surgir como pais-de-santo na Bahia ‘“‘depois de uma gera¢do”’, com o nasci-
mento de uma nova forma de culto, o candomblé de caboclo. Este novo
culto introduziu os espiritos dos indios brasileiros, ou, como sdo chama-
dos nesse contexto, caboclos, acrescentando mais uma divindade de pos-
sessdo entre as divindades (orixds) tradicionais africanas. Landes observou
que os novos cultos “relaxaram enormemente as- restri¢Oes relativas as
maes” (Landes, 1967:290), e que os procedimentos rigorosos de inicia-
¢do foram substituidos pelo surgimento de novos lideres de culto que nao
tinham passado por ritos dificeis e prolongados. Mas a mudang¢a maior
que Landes ressaltou foi a introdu¢d@o de homens como lideres de culto.
Citando Carneiro, ela apresentou o seguinte quadro, relacionando o sexo
dos lideres de culto no nagd tradicional e nos cultos caboclos:

Maes Pais
Nagd 20 3
Caboclo 10 34

Nado s6 a grande maioria de pais-de-santo era encontrada nos cultos
caboclos, como também todos eles possufam menos de 45 anos de idade
e muitos tinham pouco mais de 20 anos. Entretanto, os pais-de-santo ndo
s6 eram jovens, diz Landes, como também eram recrutados entre os ‘“ho-
mossexuais passivos” do submundo baiano. Ela afirma que na Bahia existia
uma distin¢do precisa entre ‘“‘homossexuais passivos” e ‘homossexuais
ativos”, e que enquanto os primeiros eram universalmente menosprezados
e perseguidos, os segundos “passam despercebidos e freqiientemente sdo
homens de importéncia. Eles ndo sdo perseguidos” (Landes, op. cit.:386).
De acordo com Landes, os “homossexuais passivos” tentavam seduzir na
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rua com sussurros obscenos, revelavam-se fazendo trejeitos e falando de
modo afetado, exagerado e nauseante, imprimindo ao tom de voz um fal-
sete mdximo e usando as formas verbais femininas. Todas as suas energias
estavam rdirigidas para conseguir um encontro no qual eles desempenhas-
sem o papel feminino (Landes, op. cit. :387).

Landes conheceu uns dez pais-de-santo ‘‘que tinham vindo de grupos
de prostitutas de rua, rapazes delinqlientes e malandros da cidade” (Lan-
des, op. cit. :398), entre os quais ela distinguiu vdrios tipos. Alguns, como
Bernardino (ela n3o teve escripulos em publicar o nome dos seus infor-
mantes), ‘“‘romperam completamente com suas liga¢des de rua, cultivando
a partir de entdo os fiéis do culto, que eram homens normais deslumbrados
com o mistério que circunda o chefe do culto” (Landes, op. cit. 398).
Esses faziam o que podiam para ocultar sua homossexualidade. Outros,
como Jodo, “mantém suas liga¢cdes antigas ao lado das novas’ (Landes,
op. cit.:398). “Jodo (...) é muito desavergonhado, meio amaneirado nas
ruas, escreve cartas de amor para os homens de quem gosta, veste camisas
extravagantes cujas cores e cortes deixam a vista seus ombros e sua pele
bonita e alisa os cabelos. Cabelo alisado é o simbolo dos homossexuais
masculinos” (Landes, op. cit.:396). Outros tipos, como Vav4, Landes
chama de “bissexual”. Assim como Jodo, Vavd cede sua casa de culto
para encontros amorosos, consequentemente ‘‘conseguindo para si mesmo
0 acesso aos homens que 14 v3o originalmente por motivos heterossexuais.
Ao mesmo tempo, ele € bem casado com uma atraente moga branca e nos
seus 25 anos esteve casado durante muito tempo” (Landes, op. cit. :397).

Tendo descrito a situagdo dessa maneira, Landes oferece duas inter-
pretagOes paralelas. Primeiro, os homossexuais passivos aderem aos cultos
a fim de desempenhar papéis femininos. Segundo, ao agir dessa maneira,
eles podem adquirir prestigio como lideres religiosos, compensando seu
status menosprezado de homossexual.

Landes sustenta a tese de que ‘“‘tradicionalmente” o papel de lider de
culto era essencialmente feminino — “s6 as mulheres podiam cuidar dos
deuses” (Landes, op. cit. :393) —, e que por essa razdo, os unicos homens
que poderiam aderir ao culto como médiuns (ela afirma que os homens po-
diam ocupar posi¢Oes ‘‘administrativas’ nos cultos) eram ‘‘os homosse-
xuais, que apesar de serem homens, eram femininos’ (Landes, op. cit.:
393). Dessa maneira, eles poderiam desempenhar papéis femininos sob
a prote¢@do do culto. Os homossexuais, diz Landes, ‘‘querem uma coisa
para a qual o candomblé fornece as mais amplas oportunidades: eles que-
rem ser mulheres” (Landes, op. cit. :394). Nas casas de culto, esses homens
podiam ritualizar sua *““feminilidade” no transe sacerdotal, e ‘““as fantasias
dos homossexuais passivos eram realizadas sobre a prote¢do do culto, na
medida em que os homens dangavam com mulheres [sic] nos papéis de
mulheres, vestindo saias e recebendo espiritos” (Landes, op. cit. :394).
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Além disso, suas dangas eram altamente sensuais, em contraste pronun-
ciado com as “formas atléticas cultivadas pelo homem nas dangas profa-
nas” (Landes, op. cit.:394).

Landes n3o esconde um certo desgosto ao descrever e analisar seu
material. N3o parece lhe agradar o aparecimento do candomblé de cabo-
clo e nem o surgimento aparentemente simultdneo dos lideres masculinos,
que ela vé menos como pessoas em seus proprios direitos e mais como
substitutos precdrios da ‘‘coisa verdadeira”. Os. pais e filhos-de-caboclos
também tém maneirismos efeminados, competindo ndo com a autoridade
tranquila das matriarcas do culto, com seus movimentos controlados, mas
com o coquetismo nervoso dos homossexuais (Landes, op. cit.:394). Além
disso, ‘“‘o0 pai comum est4 interessado somente na oportunidade de exibi¢ao
pessoal, enquanto as grandes mes tém primordialmente um imenso orgu-
lho de sua profissao” (Landes, op. cit.:395). E finalmente, “o pai é antes
de tudo um andmalo sexual e s6 secundariamente um lider de culto” (Lan-
des, op. cit.:395). Apesar de todas essas restri¢des, Landes nos conta que
alguns desses homens ocupam algumas das posi¢des mais altas dentro do
candomblé. “Em lugar de serem alvo de mexericos e observa¢des desde-
nhosas, eles estdo instalados em casas confortdveis, servidos por subordina-
dos do culto, e algumas vezes ficam ricos” (Landes, op. cit.:394). Ela con-
clui que eles assumiram o papel de mae-de-santo e ‘“‘exploraram os servi¢os
sacerdotais para seus beneffcios proprios” (Landes, op. cit.:397).

A tnica relagao direta entre crenga religiosa e homossexualidade
mencionada por Landes é entre os pais-de-santo e a entidade protetora
Iansa, que, de acordo com a “‘tradi¢ao”, é ‘“‘uma mulher masculinizada ou
mesmo um homem”.8

" Embora Edson Carneiro n3o tenha escrito especificamente sobre
homossexualidade masculina, ele parece compartilhar das mesmas opiniges
de Landes. Também Carneiro considera o candomblé um dominio tradi-
cionalmente feminino, que somente comeg¢ou a admitir homens com a
introdu¢do do candomblé de caboclo. Nesses cultos “hd menos rigidez na
estrutura hierdrquica, e nesta confuso de autoridade mistura-se a confu-
sa0 dos sexos nas celebragbes rituais e em outras ocasides” (Carneiro,
1954:142). Os homens que se filiam aos cultos, afirma Carneiro, “mos-
tram, na maioria dos casos, tendéncias inequivocas de efeminacdo ... Eles
untam os cabelos, pintam as unhas dos pés, empoam as faces, sempre estao
rodeados de mulheres e conversam com uma volubilidade tipicamente fe-
minina”’ (Carneiro, op. cit.:154-155).

O trabalho de Landes ndo escapou de criticas. Herskovits e Ramos
dispararam ataques. Herskovits, numa resenha do livro de Landes, A Cida-
de das Mulheres, contestou a tese de que o papel sacerdotal nos candomblés
estava necessariamente reservado as mulheres. Havia poucos homens, ele
declara, basicamente por razdes econdmicas. No Brasil como na Africa,
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ele argumenta, ‘¢ mais f4cil sustentar uma mulher na casa de culto do que
retirar um homem do trabalho produtivo, durante meses, para este fim”
(Herskovits, 1947:125). Herskovits também p6s em divida as credenciais
de Landes como pesquisadora de campo.

A mesma critica foi feita por Ramos em termos empolados que pa-
recem ter nascido de um ressentimento pessoal contra Landes, a qual apa-
rentemente nao fez uso das suas cartas de apresenta¢do a ‘“‘vdrios amigos,
incluindo as autoridades e pessoas responsaveis que lhe poderiam ter aju-
dado em sua pesquisa” (Ramos, 1942:184).° Assim como Herskovits, ele
negou que o papel sacerdotal fosse um dominio feminino, observando que
“os lideres mais conhecidos do culto negro no Brasil, como acontece em
outras partes do Brasil, sdo homens, o que ficou evidente nos dois congres-
sos afro-brasileiros e nos registros dos setores africanos na Bahia” (Ramos,
op. cit.:187). No que diz respeito as idéias de Landes sobre homossexuali-
dade masculina, Ramos obstinadamente as rejeita, protestando que o ma-
terial dela consistiu em “uma meia dazia de pessoas que ela afirma serem
homossexuais nos candomblés baianos e cujos,nomes ela publica em seu
artigo” (Ramos, op. cit.:191). Ele continua e, interpretando mal o argu-
mento de Landes (Carneiro, op. cit.:227), rejeita a tese de que sempre
existiu ‘“homossexualidade ritual” ou que “‘os negros praticam atos homos-
sexuais por ambi¢do sacerdotal e religiosa’ (Ramos, op. cit. :189). De fato,
Landes nunca sugeriu que o que ela observou fosse ‘‘homossexualidade
ritual” e nem que os homens se envolvessem sexualmente com outros ho-
mens por ambicdo religiosa: a homossexualidade deles precedia a sua entra-

da no sacerdécio.

A interpretacdo de Ramos € semelhante 3 de Bastide na medida em
que ele considera a presen¢a da homossexualidade masculina nos cultos
como ‘‘patolégica”, ou seja, em que ele vé a ligagdo desses dois fatos ape-
nas como uma coincidéncia. ‘“Eu mesmo conhego alguns homossexuais
pais-de-santo, assim como hd alguns pretos, mulatos e indios que também
s30 homossexuais e também ndo tém nada a ver com o culto (...) a presen-
¢a de homossexuais nos candomblés ndo tem significagdo religiosa nem
ritual, mas implica desvio sexual individual” (Ramos, op. cit.:188, 192).

Naturalmente Landes nunca afirmou que todos aqueles que eram
definidos como ‘“homossexuais passivos” fossem membros dos candom-
blés e nem que todos os membros dos candomblés fossem ‘“‘homosse-
xuais”. Mas como nem Ramos nem Landes definem exatamente o que eles
entendem por “homossexuais”, a hip6tese de Ramos de que a homosse-
xualidade € incidental nos cultos é tdo impossivel de comprovar quanto
a afirmag¢do de Landes de que ela ndo ¢ incidental. A critica de Ramos a
Landes ndo € convincente, pois ele ndo critica a informagao relativa as
estratégias de vida dos dez pais-de-santo que ela pesquisou.
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Ribeiro entrevistou 60 fiéis e lideres masculinos dos cultos em
Recife, os quais também foram submetidos ao “teste da figura humana”’,
de Machover, “considerado um indicador sensivel das tendéncias homos-
sexuais e dificuldades de identidade sexual” (Ribeiro, 1969:113). Com
base nesse material, Ribeiro conclui que “34 deles (57%) demonstraram
graus variados de desequilibrio emocional ¢ comportamento desviante,
desde homossexualidade declarada ou dissimulada até problemas de ade-
quagdo sexual e de alcoolismo [sic]’ (Ribeiro, op. ¢it.:113). Desses 34 in-
dividuos, quatro foram classificados como ‘“homossexuais declarados”,
16 como tendo “identidade sexual frustrada” e outros 14 ‘“‘com inade-
quagdo sexual”. Para cada categoria, Ribeiro atribui um tipo de persona-
lidade. Assim, os ‘“homossexuais declarados” revelam ‘‘dependéncia ma-
ternal, introversdo, imaturidade, egocentrismo; alguns sdo exibicionistas,
narcisistas, maneiristas, com sentimentos de culpa, desconfianga e timidez.
Todos possuem grande dificuldade de se relacionar com a figura femi-
nina” (Ribeiro, op. cit.:113). Por outro lado, os individuos com “identi-
dade sexual frustrada™ sdo, ‘‘na maioria dos casos, egocéntricos, narci-
sistas, introvertidos, tendo uma rela¢ao dificil com a figura feminina.
Agressdo, inseguranga, confusdo de identidade sexual e tendéncias homos-
sexuais sao outras caracteristicas de suas personalidades” (Ribeiro, op.
cit.:113). Interessado na génese desses tipos de personalidade, Ribeiro con-
clui que “os quadros de personalidade dos sujeitos estudados, ou homosse-
xuais declarados ou homens frustrados em sua identidade sexual, s3o resul-
tado de situagdes conflitivas que eles experimentaram em casa com um
tipo particular de famflia matrifocal, caracteristica da subcultura das clas-
ses sociais mais baixas de afro-américa. Além disso, as personalidades intro-
vertidas, imaturas, agressivas, socialmente inadequadas e sensiveis com
ambivaléncia nos papéis sexuais, ao lado do homossexualismo declaracdo
ou dissimulado, avultaram entre os nossos casos estudados” (Ribeiro, op.
cit.:115).

As observagdes sociol6gicas de Ribeiro so as mais relevantes para
este ensaio. Ele observa que em Recife, como na Bahia, a maioria dos
membros do culto s@o mulheres, mas que a distribui¢do de sexos é mais
equilibrada em relagdo aos lideres. Enquanto Landes tinha observado na
Bahia que os lideres masculinos predominavam nos candomblés de caboclo
“sincréticos”™, as estatisticas de Ribeiro para Recife mostram que os lideres
masculinos predominam nos cultos “ortodoxos”.

Ribeiro também observa que, ao nivel das representagdes coletivas,
existe uma relagdo entre os cultos e a homossexualidade masculina: “dez
por cento dos individuos entrevistados deram como razdes para os homens
se absterem da participa¢@o nesses cultos a freqiiéncia de homossexuais e o
receio de serem abordados por um deles. Trinta por cento dos homens
entrevistados julgaram a participa¢do nas dangas como algo indigno de ho-
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Maes Pais Total
Ortodoxo 11 (46%) 14 (54%) 21 (100%)
Sincrético 26 (69%) 11 (31%) 37 (100%)
Total 37 (60%) 25 (40%) 62 (100%)

(Do diagrama apresentado por Ribeiro.)10

mens ou matéria de ridiculo social, de acordo com as san¢des da cultura
brasileira tradicional, mesmo quando eles dang¢avam nessas mesmas cerimo-
nias” (Ribeiro, op. cit.:112). Sua interpreta¢do socioldgica da presenca de
homossexuais “declarados” ou ‘“‘dissimulados” e pessoas com “‘identidade
sexual frustrada” nos cultos € semelhante a4 de Landes. Eles podem filiar-se
aos cultos ‘“para exibir seus maneirismos ou para se identificar com as di-
vindades femininas em reunides lideradas por homossexuais” ou “eles
podem também ser atraidos por outras necessidades motivacionais com-
plexas de compensagdo pelas frustra¢des impostas a eles por suas posi¢des
e interagdes dentro da sociedade mais ampla” (Ribeiro, op. cit. :119).

ALGUNS COMENTARIOS

Antes de mais nada, convém notar que nenhum desses autores mantém
clara a distin¢do entre as suas categorias analiticas e as dos pesquisados.
Landes e Ramos usam os termos ‘“homossexual passivo” e ‘“homossexual
ativo” sem sequer definir o que eles pretendem dizer com esses termos e
nem a que termos eles correspondem — se € que correspondem — no qua-
dro de referéncia dos afores. Sem a informag@o etnografica relativa ao
esquema classificatorio das pessoas envolvidas, € muito mais dificil avaliar
suas constatacoes. ‘

Landes comec¢a o seu ensaio com a afirmag¢do de que ‘““os problemas
de homossexualidade” variam de cultura para cultura, mas logo acrescenta
que ha uma tendéncia a ‘‘distinguir amplamente entre o homossexual
ativo e passivo” (Landes, op. cit.:386). Tendo estabelecido esse “‘universal
cultural” sem o definir, ela passa entdo a batalhar com seus fatos obtidos
na Bahia. Ribeiro também jura da boca para fora acreditar que “‘a ho-
mossexdJalidade é culturalmente definida” (op. cit.:118), mas n3o vé ne-
nhuma contradi¢fo entre esse ponto de vista e seu proprio procedimento
de enquadrar suas observagdes dentro de categorias novamente nao defi-
nidas do jargao psicoldgico. As interpretacdes das entrevistas e testes cons-
tituem um exemplo assombroso dessas teorias psicoldgicas cuja metodolo-
gia faz delas nada mais do que profecias que se cumprem.

Existe outro problema relativo & caracterizag@o de Landes do papel
sacerdotal no candomblé baiano como sendo tradicionalmente feminino.
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Podemos tomar a afirma¢ao de Herskovits de que tradicionalmente isso
nio acontece nem mesmo na Africa ocidental. Entretanto, o fato é que
a maioria dos membros do culto sdo mulheres, e mesmo se Landes estd
errada em insistir que o papel sacerdotal é exclusivamente feminino, as
mulheres certamente dominam os cultos. E dificil aceitar o argumento de
Landes porque ela trata o assim chamado homossexual passivo como se
fosse “pior” ainda do que uma ““mulher de segunda categoria’. Novamen-
te, seu argumento poderia ser resgatado se ela tivesse sido capaz de citar
as opinides das pessoas envolvidas.

Mesmo assim, esses trabalhos sdo mais que simples especulacdes:
eles sugerem que hd algum tipo de conex@o entre a homossexualidade
masculina e os cultos. Sugerem que os cultos podem oferecer oportuni-
dades para carreiras lucrativas, tanto em termos financeiros como de pres-
tigio, para homens classificados como *‘desviantes sexuais”. O material
de Landes também sugere que os cultos representam um nicho para o
estabelecimento freqiiente de rela¢Ges sociais entre homens com orienta-
¢80 homossexual, além da articula¢do resultante de normas e valores. En-
tretanto, o fato de muitos dos assim chamados homossexuais passivos da
Bahia conquistarem posi¢des proeminentes dentro do candomblé sugere
que os cultos possuem certas caracteristicas estruturais vantajosas para
quem opta por fazer carreira de pai-de-santo.

A verificagdo dessas sugestdes requer, acima de tudo, uma investi-
gacdo mais detalhada e metodologicamente criteriosa sobre a homosse-
xualidade e os cultos, desvendando a maneira pela qual os individuos in-
teragem em situagdes concretas, como eles se classificam e s3o classificados
pelos outros e quais sdo as suas interpreta¢des da ligagdo (ou ndo) entre
a homossexualidade e os cultos. Tendo decifrado as categorias em seu
devido contexto, o problema final é relaciond-las com o sistema social
mais amplo no qual os cultos estdo inseridos. “Um entendimento com-
pleto”, escreve Becker em relacdo ao estudo do ‘‘desviante”, ‘“‘requer
um estudo meticuloso dessas defini¢Ges, dos processos pelos quais elas se
manifestam e adquirem legitimidade e reconhecimento ” (Becker, 1973:
207). Os proximos itens deste ensaio procurardo explicitar a proposi¢ao
acima em relacdo a situa¢a@o em Belém.

OS CULTOS EM BELEM

O nlimero de termos usados para discriminar um grupo de culto dos outros
ou uma categoria de grupos de culto das outras, em Belém, reflete uma
complexidade também encontrada em outras cidades brasileiras. Em larga
medida, essa complexidade de termos cstd rclacionada & mancira pela qual
0s grupos rivais autdbnomos tentam diferenciar-se uns dos outros. Apesar
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dessa complexidade, é possivel distinguir dois tipos de grupo de culto entre
os nao-kardecistas: aqueles cujos lugares de encontro sao chamados de
searas e aqueles cujos lugares s3o chamados de terreiros ou barracdes. Hd
uma tendéncia da parte daqueles que se relinem nas searas a se referir aos
seus cultos como umbanda, e da parte dos que se relinem nos terreiros a
usar os termos candomblé, niinas ou macumba.

A distin¢@o marcante entre esses dois tipos € que somente os terrei-
ros usam tambores no seu ritual. Em geral, o ritual dos terreiros ¢ muito
mais dindmico e colorido do que o ritual das searas. Os terreiros foram
escolhidos para a pesquisa porque, mais do que as searas, estdo freqien-
temente associados 4 homossexualidade masculina. E também porque
todos os meus informantes dan¢avam em terreiros mais do que em searas.
Por conveniéncia, eu me referirei aos cultos dos terreiros como macumba
ou candomblé e aos seus membros como macumbeiros. !

A estrutura dos grupos de culto segue o padrdo descrito no inicio
deste ensaio: eles s@o autdnomos e o sistema € altamente competitivo.
Os macumbeiros formam uma enorme rede de comunica¢gdes ao longo
da qual fluem informagdes relativas as atividades dos lideres dos cultos ¢
seus fiéis, permitindo que as avalia¢Oes sejam feitas. Embora a maior parte
das fofocas e escandalos seja maliciosa e expresse conflito, isso leva a for-
mula¢do de valores e normas comuns. Por outro lado, as linhas de conflito
tendem a ser entrecruzadas e garantem uma certa solidariedade entre todos
os  macumbeiros em relagdo a sociedade mais ampla (Gluckman, 1963;
Vergolino, comunica¢do pessoal). Uma porcentagem significativa dessas
fofocas é dedicada as supostas atividades sexuais dos membros dos cultos.

O sistema de crenga difere em graus menores do padrdo geral. As
caracteristicas mais importantes sdo o valor atribuido ao assim chamado
“espirito beberrdo” (Leacock, 1965) e ao ditado corrente de que ‘“‘a vida
no santo ndo tem nada a ver com a vida particular”. Acredita-se que os es-
piritos interferem na vida de seus ‘“‘cavalos” somente quando estes falham
completamente em cumprir suas obriga¢Oes com os espiritos. Assuntos es-
tritamente seculares ndo envolvem os espiritos (Leacock, S. e R., 1972:75).

E dificil definir exatamente qual o background sécio-econdmico dos
membros do culto. Pessoas ricas e bem de vida participam em menor nu-
mero dos terreiros, mas elas tendem a consultar os santos fora das horas
rituais. A grande maioria dos macumbeiros declarados é recrutada entre
pessoas pobres que vivem em bairros “populares” da cidade, onde os ter-
reiros estdo em geral localizados. Os Leacock resumem suas constatagdes
dizendo que “no6s descobrimos que os médiuns do batuque tendem a ser
pobres, idade superior a 30, mulheres, caracteristicas fisicas variadas e
nativos da cidade” (Leacock, S. e R., op. cit.: 123).

Os Leacock observam que em Belém, assim como no resto do Brasil,
h4d mais mulheres do que homens nos cultos. Isto pode ser atribuido, em
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parte, & “cren¢a difundida, dentro e fora da religido do batuque, que os
homens que vestem a indumentdria do ritual ¢ dan¢am nas cerimonias pu-
blicas s3o efeminados ou, namaioria dos casos, homossexuais’ (Leacock, S.
e R, op. cit.: 104). O termo homossexual em portugués, entretanto, é rara-
mente usado no contexto dos cultos. Si0 muito mais comuns os termos
“bicha”, “pederasta”, “fresco” e ‘“viado”. Desses termos, o mais usado
é “bicha”. “Se um homem estd possuido, vocé pode estar certo que ele é
uma bicha’; “90 ou 95% dos macumbeiros sdo bichas”; “todo bicha é um
feiticeiro” — esse tipo de comentdrio é feito por pessoas de dentro e de

fora dos cultos.

A fim de comegar a entender a relagdo entre homossexualidade
masculina e macumba, é necessario primeiro compreender o verdadeiro
significado do termo ‘“bicha”, o que envolve uma discussdo breve sobre
os papéis homossexuais em Belém.

O papel de “bicha” rejeita a imposi¢do do papel de homem *‘corre-
to” e se refere a preferéncia sexual de um macho pelo papel de “receptor”
(Humphreys, 1970) na relagdo sexual com outros machos. Designando
um macho cuja aparéncia geral e gestos se aproximam dos das mulheres,
o termo “bicha”, em principio, corresponde ao ‘homossexual passivo’

de Landes.

Aqueles que se identificam com esse “tipo ideal” sdo chamados de
“bichas mesmo”, “bichonas” ou ‘“bichas depravadas”. As ‘‘verdadeiras
bichas” se definem e sdo definidas com base no seu desempenho social e
no seu suposto desempenho sexual. As ‘“‘verdadeiras bichas” geralmente
usam pseuddnimos femininos chamados “nomes de tela” ou ‘“nomes de
guerra”. Elas se tratam a si mesmas e sd3o tratadas pelos outros como se
fossem mulheres por usar pronomes e adjetivos femininos. Elas reivindicam
a preferéncia por relagdes sexuais com “homens verdadeiros™, os quais
mantém sua defini¢do de “homem” verdadeiro por assumirem o papel de
“introdutor” nas relagdes sexuais (Humphreys, 1970). Os termos ‘‘recep-
tor” e “introdutor” usados por Laud Humphreys sdo tradug¢des adequadas
para os termos brasileiros “dar” e “comer”. Quem ““da” num encontro
sexual €, ironicamente, o receptor na terminologia de Humphreys, en-
quanto quem “come” é o introdutor.

Nem todos aqueles que sdo definidos como “bichas”, entretanto,
definem-se enquanto tal. Acusa¢des de “bichice” freqilentemente sao
feitas em situa¢des de conflito, como acontece com as acusag¢des de bru-
xaria. A “evidéncia” apresentada nessas ocasides geralmente se refere ao
desempenho social do acusado. Individuos que sdo definidos como *bi-
chas”, mas ndo se definem publicamente enquanto tal, sdo considerados
“bichas incubadas’. Esse termo também pode ser usado para definir quem
poderia ser “bicha’’,
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O mundo masculino de Belém estd dividido em duas categorias dis-
tintas: aqueles que “dao” e aqueles que “comem”. Os primeiros s3o clas-
sificados como ‘“homens”, “machos”, ‘“garanhdes” ou ‘“fanchdes”. Em
principio, um macho € considerado homem até ele assumir ou “provar”
ter ““‘dado”, e nesse caso ele se torna também uma ‘“bicha’. Se ele se torna
ou n3o uma ‘“bicha mesmo”, isso depende da sua escolha pessoal em acei-
tar o papel de “bicha” com todas suas implica¢gdes sociais e sexuais. De
um homem que “solta plumas”!? e assume o respectivo papel social, es-
pera-se que ele alguma vez tenha “dado” sexualmente.

Com essa informacao, fica claro que a palavra “homossexual” é uma
traducdo inadequada para qualquer dos termos usados. Com muito poucas
excec¢des, os machos que “‘comem” bichas nao sao classificados de maneira
diferente dos ‘“homens verdadeiros”. Nesse esquema classificatério, eles
n3o diferem de nenhuma maneira dos machos que se limitam a “‘comer”
mulheres. 3

Essa divisio do mundo masculino em. “comedores” e “doadores” e
a classificacdo das relagdes sexuais onde esses dois papéis ndo estdo clara-
mente definidos como desviantes expressam a ideologia heterossexual
dominante da sociedade mais ampla, no sentido de que a esséncia da rela-
¢do sexual macho/fémea é de “comedor” e “doador”. De fato, os mesmos
termos s3o usados em relagdo ao ato heterossexual. Esta interpretagao ¢é
reforcada pelo poder associado as relagdes envolvidas. A palavra “comer”
¢ também usada para se referir ao ato de “‘tomar” uma peca em xadrez
ou no jogo de damas, € ao ato de vencer agressivamente: por exemplo, um
time de futebol vencedor ‘“‘comeu” os seus adversdrios. A palavra ‘“‘dar”,
por outro lado, expressa fraqueza. Assim como se supde que um homem
domina e “vence” uma mulher num relacionamento heterossexual, da mes-
ma maneira o ‘““‘comedor’” domina o homossexual.!4

Em resumo, enquanto o mundo heterossexual define a “bicha”
como um individuo anormal, nojento e vergonhoso porque nao se confor-
ma ao papel social e sexual prescrito ao seu sexo, as proprias ‘“‘bichas”
também criam a sua classificacdo na qual os papéis de “comedores” e
“doadores” do mundo heterossexual estao reproduzidos e a n3o-confor-
midade a esses papéis é vista igualmente como anormal.!s

Tendo tentado de alguma maneira entender o significado da cate-
goria ‘“bicha”, estamos agora em condi¢des de retornar a nossa observa¢do
inicial de que a opinido publica, dentro e fora dos cultos, associa o papel
de “bicha” ao de médium e pai-de-santo. A evidéncia ja apresentada é su-
ficiente para demonstrar que, ao nivel das representagdes coletivas, esses
papéis estao relacionados. Se essa correlagdo corresponde ou n3o 2 reali-
dade, ¢ um outro problema.

Poderia ser argumentado que, se o papel de bicha é um papel essen-
cialmente atribuido, torna-se pouco importante que as pessoas defini-
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das como “bichas” enquadrem-se ou n3o no seu papel sexual atribuido
(Becker, 1973:14). Nesse caso, seria adequado adotar a mesma posi¢do
tedrica que adotamos em relagdo a possivel realidade psicoldgica e fisio-
logica dos estados de transe.!® A distin¢do entre o que se diz que acon-
tece e o que, de fato, acontece, ao menos no caso das “bichas verdadeiras”,
constitui uma preocupa¢do com ninharias tedricas.

A rede social que conecta os membros do culto € tdo ligada e a pri-
vacidade € t3o dificil de se alcangar que se pode supor que hd uma relagao
forte entre muitas das fofocas que circulam e a realidade empirica. Entre-
tanto, a verdade da fofoca €, pela prépria natureza da fofoca, impossivel
de ser averiguada e é impossivel saber se todos os homens com status de
“bicha” enquadram-se ou nio nas expectativas do seu papel sexual. Mais
ainda, no caso deste ensaio, tal conhecimento se torna desnecessario por-
que estou interessado somente nas representagdes coletivas e seu relacio-
namento com as rela¢des sociais.

Os Leacock afirmam que alguns dos homens nos cultos ‘“s@o de fato
homossexuais. Embora este item nao fosse um daqueles que pudessem ser
discutidos facilmente com os homens envolvidos, havia freqiientemente
unanimidade entre os nossos informantes, homem ou mulher, quanto ao
fato de que alguns médiuns homens haviam vivido com outros homens
com quem haviam tido relagdes sexuais” (Leacock, S. e R., 1972:104). Dos
56 membros masculinos do culto que eles entrevistaram, “a evidéncia era
indiscutivel em somente 14 casos... Destes 14 homossexuais, muitos
eram pais-de-santo” (Leacock, S. e R., op. cit. :104). Porque os Leacock n3o
definem o que eles entendem por ‘“homossexual”, é dificil saber que in-
terpretacao dar a essa informag¢do. Mas se eles se referiam as ‘‘bichas ver-
dadeiras™, o que era mais provdvel, entao a propor¢do de 14 para 56 (30%)
ndo ¢é desprezivel.

Qualquer que seja a propor¢ao de homens com status de *‘bichas
verdadeiras” ou ‘“‘bichas incubadas” nos cultos, o problema continua sendo
que muitas pessoas acreditam que os dois papéis estdo intimamente liga-
dos. Ninguém chega ao exagero de dizer que todos aqueles que dangam
nos terreiros sao ‘‘bichas”, embora eu tenha testemunhado duas acusag¢des
de “bichice” dirigidas contra machos baseadas no fato de eles serem mem-
bros do culto. Um pai-de-santo que se definiu como “bicha”!? negou que
todos os membros do culto fossem ‘“bichas™ pretextando que ‘“‘seu ho-
mem’’, também um médium, ndo era‘uma “bicha”’!

Se a propor¢do de “bichas mesmo” e “bichas incubadas™ é ou ndo
superior a 80%, conforme declara o tesoureiro muito bem informado da
Federagdo dos Cultos Afro-Brasileiros do Pard, isso nunca serd constatado
com fidedignidade. Mas é como resumiu uma “bicha” jovem, ndo filiada
aos cultos: “O povo aumenta, mas nao inventa.”
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INTERPRETAGCOES POPULARES

Durante a época da pesquisa de campo, muitos afirmaram que a maioria
dos membros masculinos do culto eram *“bichas”. Perguntei a eles por que
pensavam assim. A maioria encontrou dificuldade em formular suas res-
postas espontaneamente, o que indica que o fendmeno subjaz em dreas da
sua realidade ndo tao conscientizadas. Entretanto, apés um certo grau de
insisténcia, algumas sugestoes foram formuladas.

A resposta mais comum dada pelos proprios membros do culto foi
que ndo havia nenhuma explica¢do para o fato. Como Arthur Ramos, eles
insistiram que a presen¢a das “bichas”!® no culto n3o tinha nenhuma
relagdo com o culto em si. Esse argumento era sustentado pela citagdo da
regra de que a vida no santo ndo tinha relagdo com a vida privada. Os
Leacock fizeram a mesma observa¢ao: “Em rela¢o aos homens que usam
a indumentdria ritual, dancam e sdo homossexuais citados ou verdadei-
ros, a doutrina aceita pela maioria dos lideres do batuque € que enquanto
eles cumprirem suas obriga¢des e demonstrarem respeito durante a ceri-
monia, a vida sexual deles ndo deve interessar nem aos membros fiéis e
nem a ninguém mais”’ (Leacock, S. e R., 1972:106). Como disse um pai-de-
santo: “Eu sou uma bicha, todo mundo sabe que sou bicha e eu nunca ne-
guei que sou bicha. Ao mesmo tempo, sou um pai-de-santo e fui feito na
Bahia. Quando fa¢o uma festa, estas coisas sdo deixadas de lado.”

Em muitos terreiros, essa cren¢a nwmna total separa¢do entre a vida
no santo e a vida do pecador legitima o que parece ser, para as pessoas es-
tranhas ao culto, uma liberdade sexual bastante ampla dentro de regras
previamente tracadas. As Unicas restri¢des que o culto impde sobre a se-
xualidade s3o as atividades sexuais antes e depois dos rituais e ngo o tipo
de atividade sexual, nem o sexo das pessoas envolvidas. Imediatamente de-
pois do ato sexual, e por um periodo varidvel de 24 horas até trés dias,
dependendo da casa de culto, os parceiros estdo impuros, com 0 ‘“‘corpo
sujo’.

Pessoas com ‘““corpo sujo” ndo podem entrar no terreiro sob pena
de puni¢do dos espiritos. As regras variam entre mulheres e homens, pois
se acredita que elas “sujam” os homens através do ato sexual. Enquanto
o homem pode “limpar” seu corpo por meio do banho ritual antes do
periodo de impureza terminar, a mulher ndo pode fazer a mesma coisa.

Quando se pergunta se o ato sexual entre uma “bicha’ e um homem
também pode tornar o corpo impuro, os informantes respondem que acre-
ditam que sim. Quando se pergunta como, se eram as mulheres que torna-
vam 0 corpo impuro, alguns informantes sdo incapazes de oferecer uma
explicacdo, enquanto outros sugerem que sim por causa do ato da pene-
tracao, afirmando que as rela¢des sexuais sem penetra¢cdo nao constituem
“sujeira”. Todos os informantes acreditam que as “bichas™, assim como
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os homens — ao contrdrio das mulheres —, podem purificar seus corpos
antes do fim do periodo prescrito através dos banhos.

Enquanto a liberdade sexual ¢ comum em muitos terreiros, em
outros ela € reprovada, especialmente naqueles liderados pelas mulheres e
onde os homens sd3o proibidos de participar. Essas maes-de-santo diziam
que a presen¢a do homem era ‘““feia” (Leacock, S. e R., 1972:105) e tinham
receio de que seus terreiros pudessem ficar “mal falados™ por serem lugar
de encontros sexuais de vdrios tipos. Uma mae-de-santo afirmou que ne-
nhum dos homens em seu terreiro era adefonté (ela usou uma palavra na-
g0, ioruba, para *bicha’). “Se eles ndo podem se respeitar”, ela disse, ‘““co-
mo vocé pode esperar que sejam respeitados pelos outros?”’t?

As festas em muitos terreiros, de fato, oferecem oportunidades para
encontros homo e heterossexuais. Esse fato faz com que alguns infor-
mantes comentem que as ‘‘bichas’ s3o freqlientes nos cultos por causa da
oportunidade de ‘“‘cagar’” homens. Relacionada a essa versdo, era comum a
observa¢do de que ‘““a ‘bicha’ gosta muito de se mostrar”. Ao dangar nos
cultos, as “‘bichas™ poderiam usar roupas finas e se exibir, incrementando
dessa maneira um desejo manifesto de ser melhor do que as outras “bi-
chas”; “Cada ‘bicha’ quer ser maior do que a outra” e atrair para si o “ho-
men”’ presente. Se existe ou ndo alguma verdade nessa crenga, de qualquer
maneira os membros masculinos e femininos do culto usam roupas finas
para dancgar, as festas tendem a atrair um publico amplo e alguns deles
prendem suas aten¢des nas possiveis aventuras sexuais de todos os tipos.
Essas aventuras, entretanto, tendem a ser procuradas pelos ndo-fiéis menos
do que pelos membros dos cultos, com menos chance de interagir com
pessoas de fora dos terreiros.

Outra interpretacdo dada para a presen¢a das ‘‘bichas” nos cultos
era que elas s3o mais artisticas do que os homens e as mulheres e, portan-
to, mais bem dotadas para organizar e participar dos rituais. Um pai-de-
santo declarou que poderia ter sido um “travesti” famoso se nao tivesse
sido atingido pelos espiritos: “Um pai-de-santo tem que ter um jeito certo;
se ndo tem, ndo fica bonito. Eu tenho um jeito especial (ele se levantou e
mostrou como dangava). Estas coisas ddo vida ao espfrito. Isto dd vida &
apresentac¢do do espirito no candomblé. Eu considero o candomblé certo.
Apresentagao significa arte’’.

De fato, o lado estético do ritual é considerado muito importante e,
quando se julga as qualidades de um terreiro, leva-se em conta a qualidade
da decora¢io, a danga, o tocar dos tambores, a vestimenta, a comida, a
bebida e a hospitalidade. Enquanto isso se aplica a todos os membros do
culto, foi possivel observar que as ‘‘bichas” eram em geral mais extravagan-
tes, vestiam-se mais ricamente e muito freqientemente dominavam a cena
ritual. Quando possuidas por espiritos femininos como Dona Herondina,
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Dona Mariana ou Dona Jarina, elas se tornavam notavelmente exuberantes
e luxuosamente vestidas.

Algirmas pessoas, particularmente as “bichas”, declararam que mui-
tas “‘bichas” se filiaram aos cultos a fim de serem possuidas por espiritos
femininos para poderem dar livre vazdo s suas tendéncias ‘‘femininas”.
Embora os homens fossem freqlientemente tomados pelos espiritos femi-
ninos, eles também recebiam espiritos masculinos. No caso da maioria das
“bichas mesmo™, a sua mediunidade era de espiritos femininos. N3o ¢
diffcil, entretanto, acreditar naqueles que sentem que algumas ‘“bichas”
adoram atuar como médiuns especialmente para os seus espiritos femini-
nos. Como foi comentado brevemente antes de uma festa para Dona Ma-
riana, ““Eu sou tao feio e Dona Mariana é tao linda™.

Muitos comentdrios, feitos por pessoas de dentro e de fora dos cul-
tos, “‘bichas” ou “homens”, revelam que ndo era comum para as ‘‘bichas”
fingirem estar em transe a fim de explorar a autoridade dos seus espiritos
para fins sexuais. Esses espiritos eram chamados de ‘“‘santos de pegac¢do”
ou ‘“santos de fechamento’. Como jé assinalei no inicio deste ensaio, essas
acusa¢Oes de transe falso sdo feitas usualmente no contexto de rivalidade
interpessoal. Presenciei uma cena onde um pai-de-santo, que se considerava
uma ‘‘bicha verdadeira”, tomado por um espirito masculino concordou
em ajudar uma ‘“bicha” presente a arranjar um encontro sexual com um
dos “homens” também presente. Depois de terminada essa cena, outro
pai-de-santo comentou com seus amigos que este era um caso evidente de
“espirito de pegac¢do”: ‘“Como poderia o espirito, que é muito macho,
confundir-se em arranjar sexo para uma ‘bicha’?”

Outro pai-de-santo disse-me que era muito comum os homens ‘“‘rece-
berem” espiritos femininos porque eles queriam deixar de ser homens mas
nao tinham coragem de fazer isso em suas vidas cotidianas. Eles usavam os
espiritos femininos como uma mdscara. E complementou: *“Eu ndo sei qual
¢ a jogada deles. Quem gosta de mim € pelo que eu sou. N3o hd nenhuma
necessidade de misturar a minha vida privada com meu trabalho pela sim-
ples razio que eu sou muito mais coquete do que qualquer dos caboclos
que recebo.”

Essas interpreta¢cdes dadas pelos proprios atores sobre a afinidade
entre macumba e ‘“bichas” nfo contém interpretagdes ou explica¢des reli-
giosas. Nenhum deles, por exemplo, pensou que os espiritos pudessem ter
uma afinidade particular com as “bichas”. Ao contrdrio, sdo as “bichas”
que tém afinidade com os espiritos: as ‘‘bichas” pragmaticamente explo-
ram os cultos para realizar determinados fins especificos como *‘exibir-se”’,
“cagar homens” etc. Nenhuma pessoa sugeriu que as ‘‘bichas” se filiam
aos cultos porque querem ser mulheres. Muito pelo contrdrio, a opinido
undnime era que elas estdo nos cultos para compartilhar da presenga dos
“homens” ou para “exibir-se’” diante das outras ‘‘bichas.
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Naturalmente, essas interpreta¢des estdo de acordo com a crenga em
que a macumba nfo interfere na vida privada, exceto no caso de se falhar
no cumprimento das obrigac¢Oes rituais. Mas também perguntei aos infor-
mantes como eles poderiam explicar por que eles eram “bichas™ e se o
culto dava alguma explica¢gdo. Outra vez, exce¢do feita apenas a um pai-
de-santo que disse que ele nio poderia me dar uma explicagdo porque
era um segredo do culto somente reveldvel para os iniciados, aqueles que
foram consultados negaram qualquer conhecimento de uma explicag@o
religiosa e viam sua sexualidade como sendo uma *“‘missao” ou uma “cruz”
a ser carregada.?? Um comentdrio freqiientemente ouvido era que ‘“‘toda
boa pessoa tem um defeito”.

Esses trés tipos de respostas indicam que para as “bichas” a sua con-
di¢do representa um fato de vida, algo dado e ndo merecedor de especula-
¢30. Indicam também que as “bichas” tomam por empréstimo os valores
dominantes da sociedade heterossexual, que considera a homossexualidade
como dificuldade e desvio. A idéia de que o status de “‘bicha’ é uma mis-
sdo vem das crengas kardecistas de reencarnag¢do, baseadas na nog¢do de
prova¢do como um resultado de encarnagdes prévias.?!

A tnica conex@o detectada entre as crengas nos cultos e a sexuali-
dade foi a observada por Ruth Landes na Bahia: mais precisamente, a ten-
déncia daqueles classificados como “bichas™ a terem os orixds femininos
como seus protetores.?2 Aqucles que pensavam que havia uma ligagdo en-
tre os orixds, Iansd, Oxum e o androgino Oxumaré, e o status de bicha ndo
viam, entretanto, essa liga¢cdo em termos de causa e efeito, e sim em termos
de afinidade. Outros negaram qualquer liga¢do entre a sexualidade da di-
vindade protetora e a sexualidade do préprio individuo. Uma mae-de-santo
declarou enfaticamente que ‘“‘a sexualidade dos santos nao interfere, em
nenhuma hipGtese, na integridade fisica dos seus filhos”. Apesar dessa
falta de consenso, indivfduos “filhos’ de orixds femininos sdo suspeitos
de serem “bichas”. Da mesma forma, supde-se que uma *“bicha verdadeira”
tem um santo feminino como seu protetor.

Se as classes médias urbanas, obcecadas com no¢des de doenca e pe-
cado, influenciadas pela psiquiatria e psicandlise, tém uma forte preocupa-
¢do em buscar as “causas’ da homossexualidade, isso ndo acontece com o0s
macumbeiros de Belém. Para eles, ser‘‘bicha’’ é um fato da vida: como tal,
exige sobretudo medidas e interpreta¢®es praticas.

INTERPRETACOES ADICIONAIS

Os terreiros tém sua propria vida didria, entremeada de ritual. Um pequeno
numero de pessoas cuida do terreiro, da cozinha e da limpeza, em troca
de comida, moradia e despesas, oferecidas pelo pai-de-santo. Freqiente-
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mente essas pequenas comunidades contam com um certo nimero de
““bichas’ desempregadas ou com pouco dinheiro.

No final do meu periodo de pesquisa, comecei a me convencer de
que certos terreiros poderiam mesmo servir como ‘‘santudrio” para ‘‘bi-
chas” jovens que tinham tido problemas com suas famflias fugindo de casa.
Foram constatados trés desses casos de rapazes que trocaram sua casa pelo
terreiro declaradamente para ‘“‘desenvolver” sua mediunidade, mas tam-
bém para escapar de situagOes familiares intolerdveis. Nesses casos e em
outros, as ‘“‘bichas” afirmaram que as rela¢®es familiares melhoraram de-
pois de “terem desenvolvido’’ sua mediunidade. No caso de pais-de-santo
bem-sucedidos, eles eram capazes de adquirir consideravel prestigio dentro
e fora do culto. Como os Leacock também observaram, “alguns dos lide-
res mais poderosos eram homens” (Leacock, S. e R., 1972:105).

Isso sugere que as casas de culto oferecem oportunidades de carreira
as “bichas’, que recebem retornos importantes em termos politicos, eco-
ndmicos e de prestigio, tal como Landes registrou na Bahia. Mesmo para
aqueles que ndo fazem carreira como médiuns, os terreiros representam
uma das institui¢des capazes de absorver os homens jovens definidos como
‘“‘desviantes” sexuais pelos seus familiares.?? Mas por que os cultos exer-
cem esse papel e por que as “‘bichas’ encontrariam prestigio e recompen-
sas econdmicas nessa drea da vida social enquanto em outras dreas elas
sdo rejeitadas?

Uma parie da resposta a essa questao reside no fato de que a asso-
cia¢do entre os cultos e a homossexualidade € alguma coisa parecida com
uma profecia que se cumpre. Uma vez que os cultos sgo rotulados como
um nicho social de “bichas”, ‘“os homens verdadeiros” evitardo os cultos
com medo de serem acusados de “bichas’ enquanto aqueles que tém assu-
mido ou pensam em assumir o stafus de ‘‘bicha’ se sentirdo atrafdos pela
instituicdo onde esperam ser aceitos. Como a popula¢do masculina dos
cultos é recrutada amplamente entre as “bichas”, verdadeiras ou “‘incuba-
das”, ndo é surpresa que o numero de pais-de-santo bem-sucedidos reflita
essa tendéncia. Poderia mesmo ser argumentado que alguns homens assu-
mem o papel de “bicha” a fim de progredir no culto, como sugeriu um
informante: “Um homem se filia ao terreiro. Conversam com ele. Ele entra
num lugar onde s6 hd bichas. No fim ele se sente humilhado de ser ho-
mem”. Todas as “bichas verdadeiras” afirmaram que eram ‘‘bichas’’ antes
de se filiarem ao culto. Mas poderia ser argumentado que alguns se filiaram
como “bichas incubadas”, mudaram suas estratégias, redefinindo-se como
“bichas verdadeiras™.

Mas o fato de os terreiros serem rotulados como um nicho de ‘bi-
chas” ¢é ainda problemdtico em si. A fim de tirar algumas conclusdes sobre
por que isso acontece, val ser necessdrio analisar mais detalhadamente o
papel do pai-de-santo.
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O pai-de-santo € essencialmente um conselheiro cuja fun¢do religiosa
explicita é ouvir os problemas dos seus clientes, providenciar explicagdes
e oferecer solu¢Bes mdgicas e prdticas. Mas espera-se que um pai-de-santo
bem-sucedido também possua um terreiro grande e ricamente decorado,
um bom numero de filhos, excelentes musicos, rituais resplandecentes e
que, nas ocasides de festas importantes, providencie quantidades imensas
de comida e bebida. Eficdcia mégica e consumo conspfcuo s230 mutuamen-
te dependentes. Enquanto a eficdcia mdgica fornece o dinheiro necessario
para o consumo, por sua vez um consumo conspicuo evidencia a eficdcia
mdgica, atraindo assim mais clientes, que sdo a fonte original de renda.
O mesmo argumento é sustentado por Gellner em sua andlise dos santos
berberes (Gellner:1969). Gellner explicita as conexdes circulares entre a
santidade e os atributos materiais de santidade demonstrando que toda
estrutura depende fundamentalmente do reconhecimento publico. O éxito
do pai-de-santo baseia-se da mesma forma na confianga permanente de
seus filhos e clientes. Ele tenta manter essa confianga ao continuar forne-
cendo a eficdcia da sua magia e a0 manter as evidéncias materiais do seu
sucesso. A situag¢ao estd esquematizada no seguinte diagrama:

pablicoem [ reconhecimento —e evidéncia _
geral . festas PAIl- " de sucesso
——————— ~— dinheiro ————+{ DE- terreiro
StieTes | servigos —————| SANTO |— dinheiro ——
ricos magicos !

e

Servigos fectas evidéncia
rituais de sucesso
reconhecimentc /

\ FILHOS-DE-SANTO

O pai-de-santo, como o diagrama mostra, é o centro de uma rede de
redistribuicdo onde servigos mdgicos s3o trocados por dinheiro com os
clientes ricos, festas s3o trocadas por reconhecimento da parte do publico
em geral e dos filhos-de-santo, e o dinheiro investido no terreiro torna-se
um simbolo de sucesso. Os componentes cruciais dessas trocas sio mate-
riais e mdgicos. Vamos examinar primeiro as trocas materiais.

O modelo esbo¢ado acima sugere que, quanto mais dinheiro um pai-
de-santo pode investir em seu terreiro e em seus filhos-de-santo mais pro-
ximos, mais reconhecimento e apoio politico ele pode obter em retorno.
Qualquer desvio de dinheiro para fora desse circuito diminuird, portanto,
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recursos aproveitdveis de despesa no reconhecimento e apoio politico.
Pais e maes-de-santo, que s3o casados e mantém lagos com suas redes de
parentesco, sio obrigados a desviar recursos para cumprir suas obriga¢des
sociais ndo-rituais. Este é o pre¢co pago por eles a0 manterem fora dos cul-
tos um conjunto de lagos politica e economicamente importantes.

Os pais e mies-de-santo que ndo estdo sobrecarregados podem rever-
ter todos os seus recursos em relagdes imediatamente importantes para
seu status no culto. Sugere-se que esta € a situa¢do das “bichas’, que so-
mente em circunstdncias muito raras sustentam criang¢as € quase sempre
mantém rela¢cdes apenas ténues com suas redes de parentesco pelas razdes
ja discutidas. Quando uma “bicha” abandona a familia, ela é obrigada a
estabelecer novas rela¢des sociais. Se escolhe fazer carreira de pai-de-santo,
seu investimento social pode ser canalizado somente para realgar seu status
dentro do culto, dando-lhe uma vantagem sobre outras maes e pais-de-san-
to que ndo se viram obrigados a romper suas rela¢des de parentesco.

O pai-de-santo “bicha” tem outras vantagens materiais sobre os pais
e mdes-de-santo ‘“‘normais”, pois seu papel de “bicha” lhe confere uma
combinag¢do de talentos geralmente distribuidos entre os sexos com base
na divisdo sexual de trabalho. Cozinhar e bordar, por exemplo, sdo habili-
dades importantes para a vida didria do terreiro. Atribuidas &s mulheres
e ao papel de ‘“bicha”, constituem tabu para os homens. Enquanto as “bi-
chas’ compartilham com as mulheres essas vantagens que sdo negadas aos
homens, também compartilham com os homens outras vantagens que por
sua vez s30 negadas as mulheres.

O Brasil ¢ ainda uma sociedade onde a maioria das posi¢Ges na estru-
tura de poder formal é reservada aos homens. Dessa forma, muitos homens
podem assumir o papel de “bicha” e mesmo assim continuar a se benefi-
ciar de sua educagdo e de certas prerrogativas masculinas.

O pai-de-santo, sendo “bicha’” ou nao, tem melhores condi¢des que
a mie-de-santo para lidar com institui¢des como, por exemplo, a policia
e a justica. Com sua rede social predominantemente masculina, ele pode
contar mais com a ajuda de figuras influentes como médicos, advogados,
politicos etc. cujos servigos ele pode usar ou indicar para seus clientes. O
pai-de-santo que assume o papel de “bicha” nfo €, como Ruth Landes
declarou sobre a situa¢do baiana, meramente uma imita¢do pélida de mu-
lher. Nele se juntam certos aspectos-chave dos papéis masculinos e femini-
nos, que s3o manipulados em seu proprio beneficio.

Tendo sugerido que o status de “bicha’ pode ser vantajoso para um
lf{der ambicioso em suas fungdes-estritamente nfo-rituais, resta agora de-
monstrar como seu status enquanto ‘‘desviante sexual’’ vis-a-vis a sociedade
mais ampla é vantajoso para ele em suas fun¢des de conselheiro mégico.

Recomendacdes e conselhos sdo normalmente procurados entre as
pessoas consideradas bem informadas e imparciais. Os conselheiros insti-
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tucionalizados ocupam posi¢Oes na estrutura social, as quais geralmente
se encontram fora da estrutura de poder formal. Entdo, descomprometidos
politicamente com facg¢des, partidos e outros grupos de interesse, eles po-
dem representar a expectativa de serem imparciais. Vistos como politica-
mente desinteressados, geralmente sdo capazes de obter informagdes rele-
vantes de todos os lados em qualquer situa¢do conflitiva; eles se tornam
“centrais de informagao”,

A maioria dos casos de infortunio, levados aos pais-de-santo para
explicagdo e cura, s3o considerados resultados de ataques misticos de ini-
migos que tentam “‘derrubar’ suas vitimas. Os pais-de-santo precisam ana-
lisar esses.problemas através dos poderes sobrenaturais dos seus espiritos
ou dos aparatos de adivinha¢do; n3o devem lan¢ar mao de questdes e per-
guntas. Dessa maneira, eles s30 capazes de dominar uma quantidade con-
siderdvel de informacgdes e ainda serem vistos como imparciais. Embora o
sistema ritual dos cultos contenha vdrios mecanismos simbolicos para asse-
gurar que a andlise do infortinio seja vista como vinda de alguém de fora,
imparcial, tal qual o fendmeno da mediunidade em si (o pai-de-santo é
substitufdo por um espirito distinto e imparcial) ou das técnicas de adivi-
nhagdo como o jogo de buzios, o fato de muitos pais-de-santo serem vistos
como outsiders é em si algo significativo.

Como jéd observamos, os pais-de-santo que também se definem como
“bichas” sdo duplamente “‘marginais” em relagio 4 sociedade mais ampla.
Definidos como desviantes em termos sexuais, eles mesmos se excluem das
suas redes de parentesco tornando-se outsiders em termos da estrutura so-
cial. Eles ndo s6 tendem a viver restritos em uma rede social considerada
“marginal” a sociedade ‘“normal”, como também idealmente caem fora
dos processos de produgdo convencional. Sua renda derivada dos servi¢os
madgicos torna-os capazes de viver exclusivamente do ‘“trabalho no santo”.

Se o status de marginal estd associado ao papel de conselheiro, isso
se intensifica mais ainda no caso do “homem santo”. A etnografia dos pro-
fetas e homens santos em geral é a etnografia da alegac¢do e atribui¢@o das
diferencas. Mdgicos e santos atribuem a si mesmos caracteristicas simboli-
camente distintivas dos “homens comuns”. Freqiientemente s3o recruta-
dos em categorias sociais classificadas como marginais da estrutura de
poder formal da sociedade. Os homens santos da Antiguidade eram colo-
cados e se colocavam 3 parte por causa do seu ascetismo.

“A vida dos homens santos”, escreve Peter Brown, “estd marcada
por muitos feitos histridnicos de automortificagdo, de modo que é fécil,
a primeira vista, perder o profundo significado social do ascetismo como
um longo ritual solene de dissociagdo, tornando-se um estranho total...
Ele (o homem santo) era considerado um homem que no tinha nenhuma
obriga¢do para com a sociedade. Ele fugia das mulheres e dos bispos, n3o
porque poderia ter achado a companhia de qualquer um dos dois parti-
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cularmente desagraddvel, mas porque ambos amneagavam fixd-lo em um
lugar definido na sociedade (Brown, 1971:91-2). Os profetas da Europa
medieval eram figuras classicamente estranhas, isolados das estruturas de
poder politico e eclesidstico. Como os pais-de-santo de Belém, eles eram
freqlientemente acusados de “perversdo e licenciosidade sexual” (Cohen,
1970:39). Os exemplos etnogréaficos sao muitos e, no caso particular dos
cultos de possessdo, Ioan Lewis recolheu uma quantidade imensa de provas
para mostrar como, especialmente nos cultos “periféricos’, os seus mem-
bros também sdo recrutados nas categorias sociais periféricas (Lewis, 1971).

Douglas observa que as sociedades tendem a desenvolver muitas
idéias precisas em rela¢do a ordem/desordem, forma/ndo-forma. Aquilo
que estd classificado como ndo pertencente a ordem ¢é associado a dreas
exteriores a prépria sociedade. O que estd dentro da sociedade é percebido
como ordenado e limpo; o que estd fora da sociedade é definido como
desordenado e sujo. Mas, escreve Douglas, “embora tentemos estabelecer
a ordem, n6s ndo podemos simplesmente interditar a desordem. NOs re-
conhecemos que a desordem destro6i a existéncia de padrdes; ela também
possui potencialidade e simboliza perigo e poder. O ritual reconhece a po-
téncia da desordem” (Douglas, 1966:95). Feiticeiros, profetas e curan-
deiros, observa Douglas, manipulam simbolos de desordem associando-os
aquelas dreas do cosmo definidas como “marginais” da sociedade. “O
homem que volta dessas regides inacessiveis traz consigo um poder nao
avalidvel por aqueles que tém estado no controle de si mesmos e da socie-
dade” (Douglas, op. cit. :95).

O que é definido como sendo marginal, ndo-forma e perigoso de-
pende porém de um certo ponto de vista. Em qualquer sistema social dado,
a estrutura dominante, o establishment, define certas dreas como marginais
e atribui a elas a ndo-forma e o perigo. Por sua vez, essas dreas estruturam-
se de maneira a criar novas fronteiras além das quais uma nova ndo-forma
¢ definida. Elas representam “pequenas estruturas, parecidas com as cai-
xinhas chinesas [aquelas que se colocam umas dentro das outras} conten-
do outras que preenchem o esqueleto exposto da estrutura principal”
(Douglas, op. cit.:100). Pessoas definidas cono perigosas por um sistema
classificatorio, por sua vez, definem outros como perigosos e assim por
diante.

Enquanto Douglas interpreta a sociedade com base no movimento
entre forma e ndo-forma, ordem e desordem, de modo semelhante Turner
caracteriza a sociedade como um processo dialético entre o que ele deno-
mina “estrutura” e comunitas ou ‘“antiestrutura”. “Alguém pode muito
bem perguntar por que papéis e situac¢des liminares s30 quase sempre asso-
ciados com propriedades magico-religiosas, ou por que estas freqliente-
mente s3o consideradas perigosas, inauspiciosas, poluindo pessoas, objetos,
eventos e relagdes que ndo tenham sido completamente incorporadas ao
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contexto liminar. Minha opinido é que, do ponto de vista daqueles interes-
sados na manuten¢do da *‘estrutura”, todas as manifesta¢gdes advindas da
comunitas devem aparecer como perigosas e andrquicas, e devem ser cer-
ceadas com prescri¢des e estipulagdes” (Turner, 1969:109).

Em Belém, os machos sdo classificados nas categorias de homens
“normais” ou “bichas desviantes”. Essas ‘“‘bichas desviantes” s3o vistas
como nojentas e desagraddveis, e portanto fora dos limites da sociedade
“normal”. Mas, em termos religiosos, os cultos de possessao também sao
classificados como marginais, conforme ja temos visto. Acompanhando
os argumentos de Douglas e Turner, é provavel mesmo que possa ser este
0 caso.

A macumba tem os seus poderes mdgicos atribuidos a sua posi¢do
definida as margens da sociedade — nas dreas de ‘“ndo-forma’ e comuni-
las. Mas, se o poder magico € relativo ao ‘“‘marginal”’, ndo é uma surpresa
que a mesma coisa possa ocorrer com aquele que é definido como ‘“mar-
ginal” em termos sexuais. Esse argumento sugere entdo que a liga¢do entre
a homossexualidade masculina e os cultos ndo é fortuita, mas se deve ao
fato de que ambos s3o classificados como marginais e perigosos dentro
das estruturas existentes e dotados de poderes magicos.

As sociedades classificam pessoas, objetos e eventos em categorias
ordenadas. Assim fazendo, elas classificam o que desafia as categorias
“corretas” como perigoso e poluente. Mas o que é definido como *“incor-
reto”” € parte do sistema social e nunca pode ser expurgado, a nao ser atra-
vés da destrui¢do sistemdtica. Os poderes maégicos, que se acredita serem
inerentes a essas dreas proibidas, s3o o pre¢o pago pela sociedade por es-
tabelecer sua ordem social e simbolica. Os *“‘de dentro” definem os ndo-
conformistas como ‘‘de fora’’, mas ao fazer isso eles instrumentalizam os
seus opositores com um poder intrinseco que, por defini¢@o, eles mesmos
n3o podem deter. Somente uma interpreta¢do desse tipo pode nos levar
a ultrapassar o argumento tautoldgico: “bichas’ sio macumbeiros e vice-
versa porque eles sdo definidos como tais.

Mas a interpretagdo acima levanta mais questOes. Se as pessoas que
sdo definidas como ‘‘bichas” sd3o atraidas pela macumba por causa do
“desvio” sexual que as classifica de alguma maneira como marginais 3
sociedade ‘“‘normal”, entdo as mulheres classificadas como sexualmente
desviantes também deveriam estar filiadas aos cultos.?* O papel feminino
“correto” exige que a mulher seja virgem até o casamento e permaneca
sexualmente fiel ao seu marido; as ‘“putas”, “mulheres de programas” e
“lésbicas” sdo portanto classificadas como desviantes.?S De fato, a opinido
publica dentro e fora dos cultos associa os cultos com essas personagens,
embora em menor escala do que no caso das “bichas”.

As questdes restantes, as mais dificeis de responder, podem ser en-
frentadas agora. Se a macumba estd associada com as margens da sociedade
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e com as pessoas consideradas marginais, por que em Belém as categorias
sexuais deveriam ser tdo importantes enquanto defini¢des do que é central
e marginal, do que é forma e ndo-forma? A fim de sugerir respostas a esta
questdo, serd necessdrio tecer nossas considerag¢des, para além dos confins
imediatos de Belém, abrangendo outras cidades do Norte e do Nordeste
e cidades industrializadas do Sul.

Como foi observado no inicio deste ensaio, a associa¢do do desvio
sexual com cultos de possessdo é mais pronunciada em Belém, Recife e
Bahia do que nas cidades do Rio de Janeiro, Sao Paulo e Campinas. En-
quanto em todas essas cidades os cultos tendem a ser enquadrados nas
margens da sociedade, junto a periferia geogrdfica com pessoas pobres e
negras, ¢ somente no Norte e no Nordeste que as categorias sexuais assu-
mem importancia.

A énfase nas mulheres como virgens e depois maes e esposas fiéis
e nos homens como ‘““machos’ potentes é conseqiientemente, como obser-
vou Mary Douglas, uma caracteristica das sociedades patriarcais onde *‘as
esposas s3o a porta de entrada no grupo ... Através do adultério de uma
esposa, o sangue impuro é introduzido na linhagem” (Douglas, 1966:126).
A importédncia da virgindade e do machismo ¢é, entdo, uma caracteristica
dos sistemas sociais estruturados na descendéncia patrilinear. Nas socie-
dades estratificadas, onde o poder, o privilégio e a riqueza também sao
transmitidos através da descendéncia patrilinear e da instituicdo da fami-
lia patriarcal, o machismo e a virgindade s3o cruciais para o sistema, con-
forme Verena Martinez-Alier mostrou tdo convincentemente no caso de
Cuba do século XIX e das sociedades do Mediterrdneo (Martinez-Alier,
1973, 1974).

Embora o Brasil-esteja passando por mudangas rdpidas e haja opor-
tunidades crescentes de mobilidade social, a taxa de crescimento nio é
homogénea. O Norte e o Nordeste do pais oferecem muito menos opor-
tunidades de mobilidade social. Riqueza e poder continuam a ser ampla-
mente atribuidos por nascimento.

Nas cidades industrializadas do Sul, as diferengas de classe nio sio
mais mantidas exclusivamente na base da atribui¢do de parentesco. Maiores
oportunidades de trabalho, facilidades educacionais e outras varidveis desse
género tornam possivel uma taxa de mobilidade social maior, reduzindo
assim em parte a importincia das rela¢des familiares na criagdo e manu-
ten¢do da riqueza e poder. Em termos mais gerais, é possivel afirmar que
esse esgotamento do velho sistema estabelecido vem acompanhado de uma
erosdo paralela da rigida classificagdo dos papéis sociais observados em
Belém. A simples classificacdo de machos e fémeas nas categorias observa-
das em Belém n3o € mais aceita por uma grande parte da populagao.

E tentador sugerir que a redugdo da importancia das categorias se-
Xuais na organiza¢do social mais complexa das cidades industriais do Sul,
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culturalmente mais diferenciadas devido a alta taxa de imigra¢do de outros
estados brasileiros e de outros paises, deve-se, seguindo o argumento de
Basil Bernstein (1973), a um codigo sexual mais “elaborado”. A tese de
Bernstein é que, quando a linguagem estd constrangida pela estrutura so-
cial, ela tende a resultar no que ele denomina **cédigo restrito”; quando a
linguagem estd liberada de sua fung¢do de reguladora das relag¢des sociais,
ela resulta num “codigo elaborado”. Sugiro que em Belém o cédigo sexual
é restrito. As categorias sexuais ndo s3o questionadas, mas atribuidas; elas
estdo ligadas a estrutura social na qual os papéis sociais s3o atribuidos por
nascimento, e considerados simplesmente fatos da vida. Nas cidades do
Sul, a tendéncia é o codigo sexual ser mais elaborado; as categorias sdo
menos rigidas, e, embora ainda permaneg¢am fortes, estdo sob ataque de
todos os lados, com o aumento da mao-de-obra feminina e a mudanga de
atitude em relacdo & homossexualidade. Nessa situa¢@o onde a classifica-
¢do0 do que € “correto” € mais fluida, o que é considerado “incorreto”
perde a nitidez. Onde ndo hd forma nao hd n&@o-forma; onde nio hd es-
trutura ndo hd antiestrutura.

E claro que o quadro é muito mais complexo do que o tragado aci-
ma, pois as diferencas regionais nao s¢ resumem so as varidveis analisadas.
Classe e educagdo também tém sua relevdncia. Como Bernstein observou,
os codigos elaborados e restritos tendem a estar concentrados nas classes
médias e trabalhadoras, respectivamente. IEssa afirmac¢io vale para os cédi-
gos sexuais brasileiros. Uma pesquisa preliminar em Campinas?® indica
que, enquanto as pessoas de classe média tendem a discutir a homossexua-
lidade masculina em termos de teorias psicoldgicas e evolugao social, os
informantes das classes mais baixas recusam-se a discutir o assunto ou sim-
plesmente se referem a ele como pecado. Os cultos de possessao predomi-
nantemente de classe média tambérn tém uma teoria altamente elaborada
com referéncia @ homossexualidade masculina e feminina, representada
pela obra de Francisco Candido Xavier, médium do espirito de Emmanuel
e um dos grandes lideres do kardecismo no Brasil. Em seu livro, Vidu ¢ Sexo,
o espfrito de Emmanuel observa que hd em todos os paises “muitas comu-
nidades de irmdos fazendo este tipo de experiéncia. Eles retinem muitos mi-
lhdes de homens e mulheres, merecendo a aten¢do e o respeito em pé de
igualdade aquele dado aos individuos heterossexuais’™ (Xavier, 1971:90).
Os espiritos passam, em suas vdrias encarnagdes, através de vdrios corpos
de ambos os sexos e s3o responsaveis pela bissexualidade essencial a todas
as criaturas. A homossexualidade resulta da passagem de um espirito do
corpo masculino para o feminino ou vice-versa. Essas reencarnag¢des transe-
xuais fazem parte de um processo através do qual a raga humana um dia
encontrard a perfeic¢do.

Nao pretendo, neste final de ensaio, inferir analogias muito amplas
concluindo que o sistema de classificagdo sexual rigido deixou de existir
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nas cidades industrializadas do Sul e nas classes médias e altas formalmen-
te educadas. Nem se conclui definitivamente que um cédigo sexual elabo-
rado implica uma liberagdo muito maior diante das variadas manifestac¢oes
da sexualidade humana (psicologos como Bieber usam um c6digo altamen-
te elaborado!) Entretanto, em vista da alta correlagdo entre os individuos
definidos como desviantes sexuais e os cultos afro-brasileiros das classes
mais baixas em Belém, na Bahia e em Recife, e uma auséncia relativa dessa
mesma correlagdo no Rio de Janeiro, S3o0 Paulo e Campinas, apresento
estas idéias como hipoGteses de trabalho na esperanga de que elas conduzam
a novas e mais refinadas pesquisas.
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Uma informacgio digna de confianga sobre as caracteristicas s6cio-econdmicas
dos membros dos cultos de possessdo € praticamente inexistente, Para algumas
tentativas de sugestdo, entretanto, ver Fry, 1974, e Fry & Howe, 1975.

Ver, a esse respeito, Lewis, 1971; Fry, 1969, ¢ Leacock, 1966.

Ver a andlise de Yvonne Veiho sobre conflito num terreiro no Rio de Janeiro
(Velho, 1975).

Rodrigues, 1935:18-20; Ramos, 1934; Carneiro, 1954:107, e de Mattos, 1938.
O Estado de Sao Paulo, Notas e Informacdes, 01/04/1973.

Pesquisas posteriores indicam que Landes ndo entendeu qual a natureza da se-
xualidade de lansd. Toda a ambivaléncia apontada adveio da sua identificacio
estreita com Xango.

Para esclarecer os comentdrios sobre o ataque de Ramos a Landes, ver Uma Fal-
seta de Arthur Ramos (Carneiro, 1964:233-227). Em defesa de Ruth Landes,
ele escreve: “Fui amigo de Arthur Ramos e sou amigo de Ruth Landes. Mais
cedo ou mais tarde serei consultado sobre os niéritos da critica de Ramos e do
artigo de Landes. Eu antecipo esta tarefa por duas razdes: primeiro, para corrigir
uma injustica que resultou puramente do orgulho e da vaidade de Ramos; segun-
do, para objetar ao fato de que esta diatribe contra um simples artigo, lido com
md-vontade e com a inten¢do de descobrir o quanto mancha a reputagdo cienti-
fica e pessoal do seu autor, poderia talvez eliminar da bibliogratia brasileira sobre
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negros os trabalhos de um pesquisador que ndo dispensou esforgos para entendé-
los através de suas praticas religiosas na Bahia” (Carneiro, 1964:227).

Ribeiro, 1969:111.

De fato, o termo macumba € freqiientemente usado no sentido pejorativo e ma-
cumbeiro é quase um sindnimo do termo feiticeiro. Minha escolha deste termo
em parte estd relacionada com o uso que dele taz Marco Aurélio Luz (Lapassade
e Luz, 1972) em seu ensaio sobre os cultos no Rio de Janeiro. LEle distinguiu
entre os cultos do centro da cidade — umbanda — e das favelas — macumba. Ele
sustenta a tese de que a umbanda tende a reproduzir a ideologia burguesa domi-
nante, enquanto a macumba contém elementos de contestacdo e exibe uma au-
séncia de repressdo sexual. Pesquisas posteriores em Belém poderiam indicar
diferencas desse tipo entre as searas e os terreiros.

A expressdo ‘“‘soltar plumas’ parece ligar-se ao carnaval. Na imaginacdao popular,
as ‘‘bichas” dominam o cenario do carnaval. O que ¢ interessante do ponto de
vista deste ensaio, pois o carnaval é essencialmente um rito liminar (Da Matta,
1973).

As “‘bichas verdadeiras” e os ‘‘homens verdadeiros’, que tém relagdes sexuais
com as ‘‘bichas”, despertam interesse neste esquema classificatorio. N3o sei o
quanto esse esquema classificatério ¢ difundido através da populagio de Belém.
Uma mulher insistiu, em oposi¢io as cinco ou mais pessoas presentes, que no
que lhe dizia respeito, ela achava que um macho que *‘comia bichas” ndo era
mais um “‘homem”, e que e¢la largaria o namorado se soubesse que ele se envolvia
em tais atividades.

Embora a palavra “homossexual” scja inadequada como substantivo, sera usada
neste ensaio como adjetivo para se referir a relagdes sexuais entre duas pessoas
do mesmo sexo,

Allen Young faz observacdes semelhantes com base nas suas experiéncia no Rio
de Janeiro (Young, 1973:64).

Para um entendimento completo da significagdo da homossexualidade masculi-
na nos cultos de possessdo, € importante saber se os médiuns e pais-de-santo sio
definidos como ‘‘bichas™ para se conformarem as expectativas dos seus papéis
sexuais. Por exemplo, os conflitos que levam 2 cisdo e a rivalidade entre as casas
de culto freqlientemente pode nascer da competigdo sexual. Gratificacoes se-
xuais podem fazer parte do ajuste de contas em tais disputas.

Ele se descrevia como ‘‘Embratel” que é a companhia de telecomunicagdes do
governo brasileiro.

Neste sentido, uso a palavra “*bicha’ como cra usada contextualmente pelas pro-
prias pessoas.

Esta mie-de-santo tem a reputagio de ser uma saboceira, ou seja, 1ésbica.

E interessante notar que embora neguem uma explicagio religiosa especifica
para as preferéncias sexuais, eles usam o termo obviamente religiosos como
“‘cruz” e “‘missdo”.

Um dos mais bem conhecidos ¢ populares médiuns kardecistas, Francisco Xavier,
desenvolveu uma teoria elaborada para explicar a homossexualidade em termos
de reencarnagao miltipla. Devo retornar a isso no final deste ensaio.

Ribeiro (1969) observou pouca ou nenhuma correlagdo entre o sexo das divin-
dades protetoras e a sexualidade dos seus adeptos.

O enfoque deste ensaio € a populagdo masculina que se filia a macumba. As car-
reiras de médium e pai-de-santo ndo sdo evidentemente as Unicas alternativas
acessiveis as pessoas pobres com orientagdes homossexuais. Mudangas para ou-
tras cidades sdo possiveis mas dispendiosas. As outras oportunidades principais
s30 0 emprego doméstico e a infra-estrutura da prostituicéo.
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24. Pode-se argumentar que fodas as mulheres, enquanto categoria, sdo ‘‘marginais”
em relagdo as estruturas de poder formal da sociedade brasileira, o que pode-
ria ser formulado como uma interpreta¢gio da sua presenga majoritaria na ma-
cumba. Esse argumento ¢ semelhante ao formulado por Lewis (1971), que nos
leva para além das explica¢Ges pseudo-econémicas de Herskovits e da tese tradi-
cionalista de Landes. No presente contexto, entretanto, s6 a marginalidade
sexual é relevante.

25. Num estudo de casos de homicidio entre sexos em Campinas, Mariza Correa
concluiu que o argumento mais bem-sucedido usado pelos homens acusados de
matar suas esposas ou amantes era que sua agdo se justificava pelo adultério
de suas esposas, que haviam sujado sua honra. Espera-se que os homens, natural-
mente, sejam promiscuos, pois isso somente confirma seu status de macho.

26. Comunicagdo pessoal de Leda Perrella Garcia Negrillo e Rosa Maria Belluzzo
Granziera.
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capftulo 1V

DA HIERARQUIA A IGUALDADE: A CONSTRUGAO HISTORICA
DA HOMOSSEXUALIDADE NO BRASIL'

Os machos ndo se dividem em dois grupos distintos: os heterosse-
xuais e os homossexuais. O mundo nao estd dividido em ovelhas e
carneiros. Nem todas as coisas s§o negras nem todas sdo brancas. E
um princfpio fundamental da taxinomia que raramente na Natureza
se encontram categorias nitidamente separadas. S6 a mente humana
inventa as categorias e tenta abrigar os fatos em compartimentos
separados. O mundo vivente representa uma continuidade em todos
os seus aspectos. Quanto mais depressa aprendermos esta nog¢do, apli-
cando-a ao comportamento sexual do homem, tanto mais depressa
compreenderemos claramente o que é a realidade do sexo.

Kinsey, 1972:586

Este ensaio constitui uma contribui¢do a sociologia do conhecimento: o
conhecimento da sexualidade masculina no Brasil. Seu pressuposto é que a
sexualidade, como tudo que é em principio natural, é limitada e controla-
da através de conceitos e categorias construfdas historicamente. Pretendo
investigar a constru¢do das categorias sociais que dizem respeito a sexuali-
dade masculina no Brasil, numa tentativa de desfocar a discussdo da se-
xualidade do campo da medicina e da psicologia para colocé-la firmemente
no campo da antropologia social.

Poderia ser acusado de chauvinismo antropoldgico, mas me defende-
ria argumentando que é impossivel estudar qualquer fendmeno social nas
suas manifesta¢des ao nivel do individuo sem primeiro entender o univer-
so de representa¢des dentro do qual o individuo se move como ator social.
E as representag¢®es sdo produzidas socialmente.

O que me inspirou a tratar deste assunto foi a experiéncia que tive
durante uma breve pesquisa de campo em Belém, no intuito de investigar
as relagdes entre homossexualidade e as religiGes afro-brasileiras naquela
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cidade (veja Capftulo IIl). Logo percebi que os conceitos de ‘“homosse-
xual” e até de “‘homossexualidade” nao poderiam ser usados para descre-
ver o sistema de representac¢des sociais que existem em Belém sem impor
uma visio etnocéntrica sobre meu material de campo. Definitivamente, o
personagem social chamado de “‘bicha” em Belém pouco ou nada tem em
comum com um outro personagem social chamado de ‘“homossexual”
ou “entendido” ou gay em certas dreas das classes médias das grandes me-
trépoles brasileiras.

Ficou mais que claro que hd védrias maneiras de compreender a sexua-
lidade masculina no Brasil, e que estas variam de regido para regiao, de clas-
se para classe social e, sobretudo, de um momento histérico para outro.
Além disso, é também claro que essas vdrias maneiras de perceber social-
mente a sexualidade masculina s3o0 muitas vezes contraditérias e conflitan-
tes e que ¢ portanto importante investiga-las sociologicamente. Sistemas de
conhecimento s6 existem socialmente se reproduzidos pelos atores sociais,
e a vitéria de um ou outro sistema dependerd, em Gltima instancia, do rela-
tivo poder dos seus proponentes.

Mas além disso, e mais importante ainda, € que esses sistemas de co-
nhecimento nio sdo produzidos num vdcuo social. Sao constitutivos de
todo um conhecimento social e coexistem com ideologias politicas confli-
tantes; com cosmologias religiosas, com ideologias produzidas sobre raga,
idade etc. Em outras palavras, para entender a forma e o contetido dos
sistemas de representa¢des sobre a sexualidade ¢ fundamental perceber
que eles s3do produzidos num contexto politico muito mais amplo. Desse
modo, o estudo da sexualidade, nessa Otica, leva forcosamente ao estudo
da sociedade brasileira como um todo. S6 para dar um exemplo: segura-
mente ndo é por acaso que as idéias produzidas sobre a homossexualidade.
masculina nos movimentos homossexuais das grandes cidades, que enfati-
zam a jgualdade e a simetria entre parceiros sexuais, sdo, mutatis mutandi,
idénticas as produzidas pelos movimentos feministas, e que ambos os mo-
vimentos surgem no mesmo nicho social. Enquanto algumas mulheres per-
tencentes basicamente a certas dreas das classes médias universitdrias pro-
pdem a quebra da domina¢gdo masculina, seus irmdos propdem a desestig-
matiza¢@o do ‘“homossexual” e relagdes sexuais afetivas entre pessoas do
mesmo sexo livres do “teatro’ dos papéis de género masculino e feminino.
Tampouco pode ser por acaso que essas mesmas camadas sociais produ-
zam as ideologias polfticas mais “progressistas’’ contra o autoritarismo e
a arbitrariedade e em favor da democracia e dos direitos humanos.

Antes de prosseguir, € necessdrio definir os limites que me imponho
neste ensaio.

Ao me prender as representa¢des sobre a sexualidade, sobre a re-
térica sexual, ndo pretendo discutir o comportamento sexual em si. Ba-
sicamente estou, neste momento, interessado em discutir o que é que as
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pessoas dizem que fazem e o que acham que deveria ser feito e menos
preocupado com o0 que as pessoas fazem de fato. Assim, meu interesse
¢ o inverso do de Alfred Kinsey, que procurava detectar o verdadeiro com-
portamento sexual dos americanos. E claro que esses dois nfveis de inves-
tigacdo sdo fortemente relacionados, uma vez que a experiéncia social ¢
severamente controlada pelas regras expressas nas representa¢des. Como
mostrou magistralmente Kinsey, entretanto, as categorias sociais ‘“homos-
sexual” e “‘heterossexual”, presentes nos Estados Unidos na época da sua
pesquisa, ndo conseguiram abranger o comportamento real de maneira
total. Submetendo os dados de Kinsey a reandlise, mesmo assim Mary
McIntosh mostrou que hd mesmo assim um relacionamento entre repre-
senta¢do e comportamento. Engenhosamente, ela comparou os dados so-
bre as popula¢des masculina e feminina que Kinsey apresenta, notando
que a primeira inclui proporcion:lmente mais homens cujo comportamen-
to homossexual é exclusivo do que a segunda. Essa diferenca foi atribuida
ao fato de o papel homossexual ser mais bem desenvolvido para os homens
do que para as mulheres. McIntosh argumenta que a existéncia de um rétu-
lo fortemente desenvolvido constrange o comportamento no sentido de
fazé-lo conformar-se as expectativas sociais e sexuais geradas por esse ro-
tulo. Assim, de certa forma, as taxinomias sao profecias que se cumprem.
Postula-se, por exemplo, a existéncia de um tipo natural, o homossexual
com sua esséncia e especificidade, e logo ele passa a existir.

Mesmo que exista, entdo, como mostrou Kinsey, uma defasagem
entre as representagdes e a prdtica, ¢ também verdadeiro que na medida em
que a percep¢do ¢ forjada e controlada pelas representag¢des, a agdo social
vai ser de certa forma direcionada por essas representa¢des. Além do mais,
e isso é um ponto fundamental, a a¢do social, mesmo defasada das priori-
dades estabelecidas pelas representagdes, serd sempre compreendida nos
termos que elas estabelecem. Ainda que muitas vezes conflitantes e contra-
ditorias, serdo utilizadas na vida cotidiana para explicar, legitimar ou con-
denar determinadas ag¢des.

Ao dar prioridade as representac¢des que dizem respeito a sexualidade
masculina, relegando a segundo plano a ag¢do social, este ensaio deixard
com certeza de perceber as sutilezas do comportamento do dia-a-dia, pri-
vilegiando a retérica em detrimento da tdtica e da estratégia, por assim
dizer. E além disso, estou consciente de que esta primeira tentativa de des-
vendar a logica e os principios bdsicos desses sistemas de representagdes
levard forgosamente a uma sistematiza¢do dos aspectos que considero fun-
damentais em prejuizo daqueles que fazem com que a vida social tenha o
grau de imprevisibilidade e surpresa que a caracteriza. Enfim, este é apenas
um primeiro passo.
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HOMENS E “BICHAS"”

Primeiro quero recapitular o sistema de representag¢des sobre a sexualida-
de que encontrei na periferia de Belém em 1974,

Nesse sistema, os machos (uso este termo para me referir ao sexo
fisiologico dos individuos, evitando, assim, possiveis confusdes entre se-
xo fisiolégico e papéis de género que discutirei mais tarde) sdo concebidos
como pertencendo a duas categorias fundamentais, “homens’ e ‘“bichas”.
A categoria “bicha’ se define em relag@o & categoria “homem’ em termos
do comportamento social e sexual. Enquanto o “homem’ deveria se com-
portar de uma maneira “‘masculina”, a “bicha” tende a reproduzir compor-
tamentos geralmente associados ao papel de género (gender role) feminino.
No ato sexual, o “homem” penetra, enquanto a ‘“bicha” é penetrada. Co-
mo argumentei no Capftulo IIl, o ato de penetrar e o de ser penetrado
adquirem, nessa drea cultural, através dos conceitos de “atividade” e “pas-
sividade”, o sentido de dominag¢do e submiss@o. Assim o ‘“homem™ ideal-
mente domina a ‘“bicha”. Além disso, a rela¢gdo entre ‘“homens’ e “bichas”
é andloga A que se estabelece enire “homens’ e “‘mulheres” no mesmo con-
texto social, onde os papéis de género masculino e feminino sdo altamente
segregados e hierarquizados.

Podemos perceber que as representagdes das relagdes sexuais-afetivas
entre ‘“homens” e “bichas” e entre “homens” e “mulheres” falam fun-
damentalmente sobre domina¢@o e submissdo e ndo sobre ‘“homossexua-
lidade” em si. Isso fica claro quando lembrarmos que o “homem’ nesse
sistema cultural pode manter relagdes sexuais com pessoas do mesmo sexo
(isto é, relagdes homossexuais) sem com isso perder seu status de ‘ho-
mem’’ na medida em que assume o papel “ativo” na relagdqo. Como sugeri
no Capitulo III, embora a “bicha” seja, de certa maneira, um ‘“homem
desviante”, as rela¢Oes sexuais verdadeiramente desviantes de acordo com
esse sistema de classifica: @5 s3o as que ocorrem entre pessoas que desem-
penham o mesmo pape! de género, isto €, entre uma ‘bicha’ e outra ou
entre um “homem” e »utro. Essas relagdes sdo consideradas desviantes
porque quebram a regra fundamental do sistema que exige que as rela¢des
sexuais-afetivas ‘‘corretas’ sejam entre diferentes papéis de género orde-
nados hierarquicamente.

Podemos sistematizar esta observag¢do através de uma discussdo so-
bre os quatro componentes bdsicos que s@o usados socialmente para cons-
truir essas identidades sexuais-afetivas.

1. Sexo fisiolégico. Este componente refere-se aqueles atributos fi-
sicos através dos quais distinguem-se machos e fémeas. Esses atributos nao
variam de um sistema cultural para outro.

2. Papel de género. Este item refere-se especificamente ao comporta-
mento, aos tragos de personalidade e s expectativas sociais normalmente
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associadas ao papel masculino ou feminino. Cada cultura define a natureza
desses papéis de género de tal forma que n3o s3o determinados pelo item
1, sexo fisiol6gico. Noutras palavras, é cabivel em qualquer cultura que um
macho adote o papel de género feminino e vice-versa.

3. Comportamento sexual. Este item refere-se ao comportamento se-
xual esperado de uma determinada identidade. Neste item, podemos salien-
tar o ato da penetra¢@o ou o de ser penetrado no ato sexual, o que € cha-
mado na cultura brasileira de “‘atividade” e “‘passividade”.

4. Orientacdo sexual. Este item refere-se basicamente ao sexo fisio-
l6gico do objeto de desejo sexual. Assim, um individuo pode se orientar
homo-, hetero- ou bissexualmente.?

Em qualquer sistema cultural, esses componentes sao pensados como
sendo logicamente inter-relacionados. Assim, se espera do ‘“homem nor-
mal” que seja do sexo masculino, que desempenhe o papel de género mas-
culino, que seja “ativo’ sexualmente e que tenha uma orienta¢gdo sexual
heterossexual.

Mas vejamos como esses componentes sdo ordenados no sistema cul-
tural da periferia de Belém.

Tabela I
“Homens” e ‘“bichas’: Sistema “A”’
Identidade Homem Bicha

1S, macho macho

2. masculino feminino

3 ativo passivo

4, heterossexual ¢

homossexual
homossexual

Comparando as duas identidades na tabela I, podemos perceber cla-
ramente que a diferenga fundamental entre uma e outra é marcada pelos
itens 2 (papel de género) e 3 (comportamento sexual). Correndo o risco
de nos rcpetir observamos que o item 4 (orientaco sexual) ndo discrimina
efetivamente uma identidade e outra, como o faz em outros sistemas de
classificagdo que discutirei mais tarde. E por essa razdo que ndo podemos
usar os conceitos de ‘“homossexual” e “heterossexual’ para definir as iden-
tidades sexuais da periferia de Belém,

Mas essa maneira de classificar as identidades sexuais n3o esta restri-
ta 4 periferia de Belém:® de certo modo, ela aparece em toda a sociedade
brasileira, coexistindo, e as vezes competindo, com outros sistemas. Creio,
entretanto, que esse modelo tem uma maior hegemonia em certas areas,
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notadamente no Norte e no Nordeste, entre as popula¢des pobres das gran-
des cidades e do interior do pais em geral. Por enquanto, as evidéncias sdo
esparsas, mas mesmo assim relativamente convincentes,

Hutchinson, no seu estudo de uma comunidade do Recdncavo Baia-
no, observou que ndo era nada incomum encontrar homens que procura-
vam “homossexuais” e que consideravam tal atividade sinal de machismo.

Em seu trabalho sobre a Casa de Detenc¢do de Sao Paulo, José Ricar-
do Ramalho descreve o sistema de classificagdo que os presos fazem das
identidades sexuais produzidas l4 dentro. Mostra que cada vez que chega
uma nova leva de presos, os mais velhos e experientes, os mais ‘‘malan-
dros”, escolhem os rapazes mais bonitos como boys. Diz Ramalho: “E
grande a disputa por parceiros sexuais e aquele que foi ‘conquistado’ deve
ser respeitado como ‘mulher’ do preso. (...) O preso que tem um boy
como ‘mulher’ deve saber como manté-lo longe das possiveis aproxima-
¢Oes de outros presos. O fanchona tem como fun¢do minima dar-lhe pro-
tecdo no caso de alguma briga, daf a preferéncia dos boys pelos que brigam
bem, além de ser o que sai ‘de casa’ para conseguir-lhe o sustento” (Ra-
malho, 1979:52). “Ao mesmo tempo, fica evidente que embora se reco-
nhecesse a pouca op¢do do boy, ele, de certa forma, se macula ao servir
como ‘mulher’, coisa que ndo acontece com o ‘malandro’. Os presos trans-
ferem ao boy a responsabilidade que em outros momentos tinham reco-
nhecido ser exterior a ele, e supde que ele tenha a possibilidade de escapar
de uma situa¢do que antes eles haviam reconhecido sem saida” (Ramalho,
op. cit.:51).

Ramalho ainda cita um preso: “Mas eu acho que o preso pra defen-
der a sua moral de homem nao se faz de mulher pra outro preso, acho que
ele deve tomar uma atitude drdstica...” (Ramalho, op. cit. :51). Constréi-
se, na prisdo, usando-se os “tijolos culturais” do sentido social da copula,
uma hierarquia social em que se discriminam, primeiro, entre fanchonas
e boys, e, segundo, entre os malandros, pelos ‘‘casamentos” que conse-
guem arranjar. Como na vida fora da prisdo, o homem bem-sucedido é
aquele que “‘consegue’ os melhores partidos. Resta saber se, por seu lado,
os boys conseguem ‘‘dar o golpe do bair”.

Nessas situugdes, o ato sexual entre pessoas do sexo masculino signi-
fica e é constitutivo da hierarquia que se estabelece nas relagdes sociais. E
ilustrativo examinar, entdo, como € que o sexo se dd em situac¢des do
modelo *“A”, em que as rela¢des sdo de igualdade, por exemplo, em colé-
gios e internatos. O problema ¢ resolvido engenhosamente através da insti-
tuicdo do ‘‘troca-troca”, em que um ato que significa dominag@o € logo
cancelado por outro em sentido contrdrio. Quando rapazes sdo descobertos
pelo professor, a l6gica exige que quem estd momentaneamente ‘‘por bai-
x0” seja o “‘culpado” e passivel de expulsio.
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Em Capitaes da Areia, Jorge Amado retrata uma situagdo dessas. O
grupo de meninos, liderados por Pedro Bala, praticava a “pederastia’.
O padre José Pedro sempre atua no sentido de ‘“moralizar” os meninos.
“Enquanto lhes disse que €ra necessdrio acabar com aquilo porque era um
pecado, uma coisa imoral e feia, os meninos riram nas suas costas e conti-
nuaram a dormir com o0s mais novos e bonitos. Mas no dia em que o padre,
desta vez ajudado pelo Querido-de-Deus, afirmou que aquilo era coisa in-
digna num homem, tornava um homem igual a uma mulher, pior que uma
mulher, Pedro Bala tomou medidas violentas, expu/sou os passivos do gru-
po. (...) Por assim dizer, Pedro Bala arrancou a pederastia dentre os Capi-
tdes da Areia, como um médico arranca um apéndice doente do corpo de
um homem” (Amado, 1980:99; os grifos sao meus).

Esta citagdo mostra claramente a légica do modelo “A’’. Ao mesmo
tempo, nas palavras do padre e na metdfora da doenca empregada pelo
autor, podemos ver que hd um outro discurso sobre a homossexualidade,
oriundo da Igreja e da medicina, de que tratarei mais adiante.

Se esse sistema de classifica¢do da sexualidade masculina e das iden-
tidades sexuais masculinas € bastante hegemoOnico nas classes mais baixas
e no interior do pafs, nas classes médias das grandes metropoles surge um
sistema diferente que pode ser facilmente identificado a partir da década
de 1960, quando aparece uma nova identidade sexual, o “entendido”.

OS “ENTENDIDOS”

Por volta dos fins da década de 1960, nas classes médias das cidades do Rio
de Janeiro e S3o Paulo, surge um novo sistema de classifica¢do das identi-
dades sexuais masculinas, aqui representadas na tabela IH:

Tabela I1
“Homens” e ‘“‘entendidos’’; Sistema ““B”’
ldentidade Homem Entendido
1. macho macho
2. masculino masculino/feminino
3. uativOn uativou/upassivon
4. heterossexual homossexual

Com esta maneira de perceber a sexualidade masculina, as identida-
des sexuais sdo discriminadas nio mais pelos itens 2 (papel de género) e
3 (comportamento sexual), uma vez que o “‘entendido” é definido como
um personagem que tem uma certa liberdade no que diz respeito ao seu
papel de género e a sua “‘atividade’ ou “‘passividade”. O item que discrimi-
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na fundamentalmente ‘“homens’ e “‘entendidos’ neste sistema, € o item 4
(orienta¢do sexual). O mundo masculino deixa de se dividir entre homens
madsculos e homens efeminados como no primeiro sistema, e se divide entre
“heterossexuais’” e ‘“homossexuais”, entre “homens’” e ‘“‘entendidos”. E
importante frisar que o ‘“homem” ndo é o mesmo que no sistema anterior,
pois naquele, o “homem” poderia desempenhar comportamentos homos-
sexuais se se restringisse a ‘“‘atividade’’. Neste novo sistema, o macho que
se relaciona sexualmente com outro macho, mesmo ‘‘ativamente”, deixa
de ser “homem mesmo” e vira ‘“‘entendido” ou *“homossexual”.

Assim, neste novo sistema, as rela¢ies sexuais aceitdveis s3o diferen-
tes do sistema “A’’. Agora, homens sé devem se relacionar com mulheres, e
“entendidos’ com *‘entendidos”.?

Mas o fator de maior importancia para minha andlise é que, neste
novo sistema, a identidade de “‘entendido”, em contraste com a identidade
de “homem” e ‘‘bicha’ no sistema ‘““A”, ndo é muito claramente definida
e independe dos papéis de género. Assim, se postula a possibilidade e a
aceitabilidade de rela¢ghes sexuais-afetivas entre individuos semelhantes.
Se o sistema ““A’’ exalta a segregacdo dos papéis de género e a hierarquia,
a retorica do sistema ““B” € a da igualdade e simetria. Isso fica ainda mais
claro se observarmos o item 3 (comportamento sexual), pois a identidade
de ‘“‘entendido” ndo supde um comprometimento com ‘‘atividade” ou
“passividade” e possibilita o *“‘troca-troca’ da igualdade. Enquanto no sis-
tema “A” o ato sexual dramatiza a diferenga e a hierarquia, no sistema
“B” ele dramatiza a simetria e a igualdade.

O surgimento deste novo sistema ¢ documentado por Carmen Dora
Guimardes, que estudou uma rede social de ‘“homossexuais” da alta classe
média do Rio de Janeiro, e em sua etnografia, pioneira e detalhada, descre-
ve como esse grupo de rapazes passou do modelo hierdrquico (sistema
“A™) para o modelo simétrico (sistema ““B”’). A autora descreve como essas
pessoas “‘assumiram’’ a sua identidade homossexual. “O ‘ser homossexual’
mostra-se visivel na forma e no conteitdo da fala, nos gestos e nas roupas
— como uma declara¢@o publica da identidade homossexual ‘assumida’. Na
pratica social adota-se o papel ‘passivo’, de quem ‘d4’, proprio & mulher.”

“Tava uma época que cada um tinha um apelido, lembra? Eu cra Caresse € o
David, Golda™ (Miguel, 1972).

“Toda atitude, todo comportamento externo do homossexual ¢, em geral,
préximo ao padrdo da mulher. Talvez por ndo ter um padrdo proprio para ele,
Como gente ¢ homem. Vamos generalizar — o homossexual é em aparéncia
externa efeminado’ (Miguel, 1973).

“Eu cra assim, extravagante. A mancira de vestir chocava os outros. Me cha-
mavam de ‘bicha’, ‘viado’ ... assobiavam. Mas ndo me abalava. l:ngragado,
vocé praticamente identificava as pessoas pelo modo de vestir” (David, 1973).
“Houve uma época em que era muito engracado fazer ‘frescura’, ‘viadagem’,

da hierarquia a igualdade 95

em bando — porque vigdo s6 anda em cacho, em alcatéia, entendeu minha
querida? Hoje em dia ndo tenho mais paciéncia para isso, ndo. Vocé ¢ homos-
sexual, isto ¢ um problema seu — uma opg3o sua, que vocé ndo deve impingir
aos outros, entendeu? Eu, hoje em dia, me dou com gente absolutamente
norma!’’ (Clovis, 1977). (Guimardaes, 1977:62, 63).

Dez anos antes, os membros desta rede social teriam aderido ao mo-
delo hierdrquico, mas ndo foi esse o caso no inicio da década de 1970. Diz
Guimardes: “A negagdo desta diferencia¢do ideoldgica ativo (masculino)/
passivo (feminino) para definir a identidade homossexual também per-
tence ao ethos dos individuos do network e orienta as suas relagdes socio-
sexuais. Para eles, a questdo de ativo e passivo ndo se coloca — tudo ¢
“transa’’. Definem a relag@o como homossexual, assim como ambos os par-
ceiros da relagdo” (Guimaraes, op. cit.:110). Na descri¢do de situagdes de
coabitagdao entre membros dessa rede social, Guimaraes frisa: ““A coabi-
tacdo nao significa, para eles, um ‘‘casamento”, e consideram a dicotomia
da relag@o em papéis masculinos e femininos *‘ridfcula”, doente e patoldgi-
ca. Os termos ativo e passivo sdo inaplicdveis aos parceiros, tanto na prdtica
sexual, como na distribui¢cdo e desempenho das tarefas caseiras. A énfase
em ‘‘ser homem” na realiza¢do desta opg¢do sexual leva a um esfor¢o deli-
berado para desenvolver padrOes de comportamento que sdo indistingui-
veis daqueles dos heterossexuais masculinos” (Guimaraes, op. cit.:116).

Enquanto os personagens do trabalho de Guimardes aderem ao mo-
delo ““B” entre si, eles percebem que o modelo “A’’ continua predominan-
do nas classes baixas, pois a *bicha’ € menosprezada nao sé pela sua iden-
tidade um tanto espalhafatosa quanto pela sua posi¢ao de classe (Guima-
raes, 1977:75). Da mesma forma, o “prostituto’ masculino, o “miché”,
com quem Sse associa o papel de ““homem” no modelo hierdrquico,*“¢ des-
prezado por ser um individuo de classe baixa” e ‘“‘um homossexual ndo
assumido, a0 mesmo tempo que € procurado por ser uma rela¢do mais
‘facil’ > (Guimaraes, op. cit.:88).

Argumentarei que o surgimento do sistema ‘“B” estd relacionado
com toda uma transformacgio social das classes médias e altas das grandes
metropoles do pafs, se ndo com a propria constitui¢do dessas classes, pois
como j4 assinalei, a mesma fra¢do de classe também produz novas identi-
dades para a ‘“‘mulher” nesse mesmo periodo. Mas antes de aprofundar
esse aspecto e o surgimento dos movimentos homossexuais da década de
1970, € necessdrio recuar na historia para descobrir as raizes sociais e poli-
ticas da identidade de ‘“‘entendido”. Fundamentalmente é necessdrio inves-
tigar o papel dos médicos e dos juristas que a partir dos fins do século XIX
se empenharam em estudar e codificar a sexualidade masculina.
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OS MEDICOS E OS “MILITANTES DA PUREZA"

Os trabalhos de Weeks e Marshall indicam que na Europa, e principalmente
na Inglaterra, a medicina comec¢ou a se preocupar com a homossexualidade
masculina a0 mesmo tempo que se preocupava com todas as relagdes se-
xuais fora do casamento. “Chama a atengao”, escreve Weeks, “o fato de
os militantes da pureza (purity campaigners) dos anos 1880 perceberem
tanto a prostituic@do quanto a homossexualidade como produtos indife-
renciados da libido masculina” (Weeks, 1979:168). Marshall coloca o pro-
blema da seguinte maneira:

Talvez a caracteristica mais saliente dos fins do século XIX tenha sido a conso-
lidacdo dos ideais relacionados com a domesticidade, a feminilidade, o casa-
mento e a familia. Central nessa consolidagdo foi a crenga na relagdo necessaria
entre sexualidade e casamento. Foi dentro desse contexto que se deslanchou
o ataque contra a dupla moral de pureza espiritual concomitantemente com
amostras egoisticas de desejos masculinos dirigidos para as prostitutas da classe
operaria, que foram vistas como animalescas. Como até esse periodo a familia
fora vista como o simbolo central de uma sociedade estavel, foi considerado
especialmente importante, do ponto de vista dos militantes da pureza, que a
libido masculina fosse regulada e homogeneizada de acordo com os ideais
morais mais altos. Tal exigéncia foi refor¢cada na década de 1880 pela evidente
preocupag¢do com o imperialismo e o declinio nacional. A tendéncia era per-
ceber esse declinio em termos morais, € encorajou uma nova preocupag¢io com
a saude e o bem-estar da classe operaria, ja que a restauiagﬁo da nagdo inglesa
dependia da producdo de trabalhadores e soldados saudaveis” (Marshall, 1981:
138).

Mas essas mesmas preocupagdes se fizeram também presentes no
Brasil na época da aboli¢ao da escravidao e do inicio da Reptblica.5 O
médico carioca Pires de Almeida escreve em 1906 um livro cujo titulo
é significativo: Homossexualismo (A libertinagem no Rio de Janeiro).
Logo no inicio, o autor observa: “Mais que todos os seres, 0 homem, pelas
suas paixdes e por seus instintos libidinosos, corrompe € arruina a propria
satde, destruindo as fontes da vida” (Pires de Almeida, 1906:1).

O livro de Pires de Almeida é o mais incrivel pot-pourri de “liber-
tinagens” de todos os tipos imagindveis e, embora o grosso da etnografia
seja colhido no Rio de Janeiro dos fins do século XIX, o autor expande
a sua erudi¢do sobre a sexualidade para a historia e para outras sociedades,
inclusive as indigenas brasileiras. Nessa extravagancia de descri¢do, bastan-
te desordenada, pretende codificar os “‘excessos” sexuais e ¢ um exemplo
maravilhoso da invasaqo da medicina no campo da moral. O argumento
central do livro € que s6 restringindo a sexualidade do homem a heteros-
sexualidade no casamento € que se pode evitar a decadéncia e a doenca.
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No que tange & homossexualidade propriamente dita, Pires de Almei-
da se baseia nas teorias desenvolvidas por Karl Heinrich Ulrichs e Richard
von Krafft-Ebing.

Ulrichs, que de 1860 até 1890 escreveu prolificamente sobre o as-
sunto, argumentava que a homossexualidade era congénita e resultava
de uma combina¢do andmala de tragos masculinos e femininos num s6
corpo — teoria que até hoje tem os seus adeptos. Inventou o termo urning
(uranista) para se referir a tais pessoas com ‘“uma alma feminina num
corpo masculino”. Ulrichs distinguiu entre o Mannling, que seria totalmen-
te “masculino” em aparéncia e em personalidade, o Weibling, que seria
o efeminado, e 0 Zwischen-urning, que seria um tipo intermediario.

E assim que Pires de Almeida teoriza a respeito da homossexualidade:

O individuo que se entrega d pederastia deve, em geral, ser considerado um
degenerado; e digo — um degenerado — porque o instinto sexual ndo o impele,
COmO nos €asos normais, para 0 s¢xo oposto, mas para o a que ele pertence.
Nestas circunstancias, ele s6 encontra excita¢des, nio na contempla¢io dos
orgios pudendos da mulher, mas na dos do homem. E isto, quer se trate dc
pederasta ativo quer de pederasta passivo.

Ha, porém, um modo de ser diverso, que distingue um do outro; embora
suas excitacOes sejam produzidas pelas mesmas cenas, contudo suas inclina-
¢oes, suas aptidGes sexuais s3o inteiramente diversas. No pederasta ativo, em-
bora ele seja indiferente as exibi¢es femininas, que por clas passam como
os quadros mais insignificantes da natureza, o alvo é chegar a qualquer ato
sexual por contato com outro homem. Ndo perdeu, pois, as caracteristicas
do seu sexo, apenas desviou-as para aplica¢Oes contrarias as leis da natureza.

No pederasta passivo, porém, embora essas mesmas causas despertem em
maior escala as apeténcias venéreas, ele como que perdeu as qualidades do seu
sexo: seus gestos, suas tendéncias, seus ademanes sdo todos os do sexo femi-
nino (Pires de Almeida, 1906:164-5, grifos meus).

Tabela 111
O modelo médico do século XIX: Sistema “C”

Pederasta [ Uranista | Homossexual
Pseudo-heterossexual
Homossexual passi- Homossexual ati-
Homem yo invertido vo pervertido
Identidade Heterossexual Weibling Mannling
J macho macho macho
masculino/
2. masculino feminino masculino
3 “ativo” ‘‘passivo” ‘““ativo”
4. heterossexual homossexual homossexual
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Dessa forma, Ulrichs, Krafft-Ebing e, no Brasil, Pires de Almeida
propdem uma taxinomia de identidades sexuais que trabalha sobre o mo-
delo hierdrquico. Nessa nova taxinomia, distingue-se primeiro entre ‘“‘ho-
mossexuais” e ‘“heterossexuais” na base da orientagdo sexual, conforme
definida acima. A popula¢do *“homossexual” assim discriminada é subdi-
vidida em Mannling e Weibling, ou ‘““‘pederastas ativos” e ‘‘pederastas pas-
sivos”, com base no papel de género e no comportamento sexual, como
mostra a tabela IIL

Essa taxinomia € produzida, entdo, pelo cruzamento de dois paré-
metros bdsicos, ou seja, a “orienta¢do sexual” e o “papel de género”. Isso
¢ demonstrado na tabela IV:

Tabela IV
Orientacao sexual
Papel de
género Homossexual Heterossexual
“Passivo” Pederasta ou homossexual passivo Nao existe
“Ativo” Pederasta ou homossexual ativo Homem heterosscxual

Mesmo assim, Pires de Almeida tende a ver o ‘“‘uranista” como tipi-
camente “efeminado”. Vejamos a sua descri¢do de Traviata:

Uma das figuras mais caracteristicas da libertinagem das ruas foi o célebre Tra-
viata, pederasta ativo e passivo, com grande voga nesta cidade, durante todo o
tempo a que imoderadamente se entregou ao vicio que o tornava saliente.

Nos seus melhores dias o Traviata exibia-se com aparato, isto é, trajava
vistoso jaquetdo a mexicana de gola de veludo, calga de cachemir cor de flor de
alecrim, gravata vermelha e lencinho branco a espontar do bolso, sapatinhos
envernizados de entrada baixa, mostrando a meia de seda, o chapéu de palha
fitado de azul

Libidinoso e efeminado até o extremo, a sua voz era dulgorosa, sibilante,
sua frase curta e ameigada, seus requebros petulantes, constituindo-se no todo
o pederasta mais convidativo e cinico.

O Traviata tinha o andar tipico dos uranistas, tal como o encontramos des-
crito nos especialistas: requebrando-se todo nas cadeiras, caminhava derreado
com as nadegas estufadas para tras; dc vez em quando dava uns saltinhos, que
ele fazia preceder de alguns passos mais curtos, em que os joelhos ficavam
exageradamente curvados, semelhando assim perfeitamente o caminhar da mu-
lher (Pires de Alm~ida, op. cit. : 79, 80).

Mas os “ativos” de Pires de Almeida também sdo alvo de sua ira mo-
ralizante. O brigadeiro L.P., que antes da andlise classificatéria da ciéncia
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médica poderia ter continuado “homem”, logo € classificado de “pederas-
ta”. Conta Pires de Almeida como esse militar, “pederasta meticuloso,
homem de paladar apurado, de faro sutil”’, gostava de jovens mancebos:

Atendendo, talvez, 4 sua respeitabilidade, disse-lhe um cadetinho, que sc re-
voltara, calgas abaixo, contra o infame convite:

— General! V. Excia. ¢ um covarde, pois ataca sempre pela retaguarda o
inimigo!

E esta frase caiu-lhe n’alma como as duas lagrimas choradas por Madalena.
E decixou de scr pederasta, inclinando-se entdo a classe das dangarinas, que o
deixaram na peniiria” (Pires de Almeida, 1906:78).

Tedricos subseqiientes da homossexualidade seguiram as linhas gerais
de Ulrichs e Krafft-Ebing, especialmente os defensores da homossexua-
lidade Magnus Hirschfeld, na Alemanha, e Edward Carpenter e Havelock-
Ellis, na Inglaterra. Todos esses autores insistiram, em maior ou menor
grau, na geénese biologica da homossexualidade, que produziria um “sexo
intermedidrio”, “naturalizando”, assim, essa condi¢3o.

Tanto Hirschfeld quanto Ellis e Carpenter escreveram em defesa
da homossexualidade perante os ataques dos empresdrios morais da época,
que fizeram tudo para tornar inaceitdveis quaisquer compor'tamento.s se-
xuais fora do casamento. Mas o interessante dessa situagdo € que a iden-
tidade que se forja nesse periodo € ainda uma identidade distin'fa da ,Slo
“homem normal” no que concerne aos componentes “papel de géncro™ e
‘‘comportamento sexual”. Na Inglaterra do inicio do século XX, os ma-
chos se dividiam entre “homens” e ‘“homossexuais”, de acordo com a pes-
quisa de Marshall.

“0 mesmo tipo de distingdo ficou muitas vezes implicito na dico-
tomia forte entre homossexuais ‘passivos’ e ‘ativos’, que foi particular-
mente comum durante a primeira parte deste século. Mais uma vez, isto
envolveu uma interpreta¢do de comportamento sexual somente em termos
de idéias rigidas sobre ‘masculinidade’ e ‘feminilidade’ e também re’for(;ou
a distingdo entre homossexualidade ‘verdadeira’, ‘feminina’ e ‘falsa’ (mas-
culina)” (Marshall, 1981:142).

Mas se aqueles autores desenvolveram suas teorias em defesa da
homossexualidade, outros utilizaram as mesmas idéias em sentido con-
tyario. Ou, como observa Marshall, “aceitando a distingdo de Ellis e outros,
entre a homossexualidade ‘verdadeira’, biologicamente determinada, e a
homossexualidade per se, os médicos psiquiatras a transformaram na dis-
tingdo entre o ‘invertido’ e o ‘pervertido’” (Marshall, op. cit.:145).

Os médicos, entdo, entraram no campo da homossexualidade como
tinham entrado no campo da loucura. Como disse Leonidio Ribeiro aqui
no Brasil:
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No século passado foi que o problema do homossexualismo comecou a ser
estudado por médicos e psiquiatras, interessados em descobrir suas causas, a
fim de que juristas e socidlogos pudessem modificar as legisla¢Ges existentes,
todas baseadas em nog¢des empiricas e antigos preconceitos, e fosse possivel
seu tratamento em moldes cientificos.

As prdticas de inversdo sexual ndo podiam continuar a ser consideradas
a0 acaso, como pecado, vicio ou crime, desde que se demonstrou tratar-se,
em grande nimero,de casos de individuos doentes ou anormais, que ndo de-
viam ser castigados, porque careciam antes de tudo de tratamento e assisténcia.

A medicina havia libertado os loucos das prisdes. Uma vez ainda, seria ela
que salvaria da humilhagdo esses pobres individuos, muitos deles vitimas de
suas taras e anomalias, pelas quais ndo podiam ser responsdveis’” (Ribeiro,

1938:27).

Embora Ribeiro apresente a medicina como a “salva¢@o” dos loucos
e dos “invertidos sexuais”, de fato ela apenas desloca a homossexualidade
do campo do pecado para o controle muito mais totalizante da medicina.®
Como se fazia na Europa, Ribeiro discute aqui a relativa importincia de
fatores ambientais e bioldgicos como causas da “inversio”, atribuindo
maior importancia aos segundos. Depois de citar as teorias psicanaliticas
de Freud, argumenta: “Nao obstante ser aceitdvel, até certo ponto, uma
parte- dos argumentos apresentados pela psicandlise, ganha terreno, cada
vez mais, a teoria que afirma cxistircm na maioria dos casos de inversao
sexual uma causa ou predisposi¢do orginica ‘para esses fendmenos que
seriam provocados, favorecidos ou agravados pela influéncia do ambiente”
(Ribeiro, op. cit. :36). Dai o autor é levado, com uma logica inexordvel,
a legitimar a entrada da medicina na discussao do Cédigo Penal.

Em relaga@o ao meu argumento de que a medicina incorporou, nessa
época, o modelo hierdrquico, € interessante notar as observag¢Oes de Ri-
beiro a respeito de um projeto da Comissao Legislativa visando a introduzir
a homossexualidade no Cddigo Penal Brasileiro. Esse projeto propde, no
seu artigo n? 258, sob o titulo de “homossexualismo”, que “atos libidi-
nosos entre individuos do sexo masculino [sejam] reprimidos, impondo-se
a ambos os participantes deten¢do de até um ano”. O projeto continua su-
gerindo puni¢@o do parceiro “ativo” em situagdes de estupro violento.
Ribeiro se declara contra esse procedimento: “Distinguindo o individuo
ativo do passivo e s6 punindo aquele, os termos propostos para resolver
a questdo ndo estdo de acordo com as idéias hoje dominantes na explica-
¢do cientifica” (Ribeiro, op. cit.:82). Supde-se que Ribeiro advogaria a
puni¢ao apenas para o ‘“‘passivo”’!

Mas os médicos ndo se satisfizeram apenas em declarar a homosse-
xualidade uma anomalia organica, pois as origens endocrinas dessa ‘“‘doen-
¢a” também acarretariam outras patologias. ‘Assim € que surge o ‘“homos-
sexual” que ¢ esquizdide, parandide etc. Ribeiro dedica um capitulo inteiro
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ao sadismo, e através de uma descri¢do minuciosa de Febronio Indio do
Brasil, que teria estrangulado uma série de rapazes, estabelece uma clara
relagdo entre sadismo e homossexualidade.

Mas com a mudanga do status da “homossexualidade”, de pecado
para “doenga”, abre-se a possibilidade de cura. A partir dos argumentos de
Ribeiro, por exemplo, Febronio é “salvo” da cadeia e premiado com a
segrega¢do: ad vitam no Manicomio Judicidrio. E todos os homens classi-
ficados como ‘“homossexuais” s3o agora sujeitos ao tratamento “médico
pedag6gico”. Diz Ribeiro: “Provado que o homossexualismo é, em grande
numero de casos, uma conseqiiéncia de perturba¢des do funcionamento
das glandulas de secre¢@o interna, logo surgiu a possibilidade de seu trata-
mento. Era mais um problema social a ser resolvido pela medicina (Ribei-
ro, 1938:169 — grifos meus). Nos casos dos individuos cuja homossexuali-
dade é resultante do meio ambiente, propdem-se “medidas pedagogicas.
(...) Em muitos casos, sobretudo quando estd em jogo o filho tnico, em
que é predominante a influéncia materna, a solu¢do serd o afastamento
do ambiente familiar, a fim de que a criang¢a possa privar com pessoas de
sua idade e de sexo contrério. (...) E preciso suprimir os carinhos e faci-
lidades do ambiente familiar. (...) Em tais casos é inutil a interna¢do em
colégios onde haja dormitorios coletivos, sem fiscaliza¢do rigorosa, na con-
vivéncia exclusiva com crian¢as do mesmo sexo” (Ribeiro, op. cit.:177).

Sc a homosscxualidade per se nunca foi definida como crime no
Codigo Penal Brasileiro, ao contrdrio do que ocorreu em outros paises,
e apesar das sugestdes da Comissdo Legislativa citada acima, na década de
1930 havia uma clara conivéncia entre a policia e os médicos,? pois o0s
delinqiientes ‘homossexuais” de uma certa classe social eram encaminha-
dos para o Laboratério de Antropologia Criminal do Instituto de Identi-
ficagdo do Rio de Janeiro e para o Laboratério de Antropologia do Servigo
de Identificacdo de S3ao Paulo, onde os médicos levaram adiante suas pes-
quisas sobre as causas bioldgicas e sociais da homossexualidade, com énfase
sobre os biotipos e 0 ambiente social dos individuos em questdo.

Numa comunica¢ao apresentada na Primeira Semana Paulista de Me-
dicina Legal em 1937, o Dr. E. de Aguiar Whitaker apresentava ‘““os resul-
tados obtidos pelo estudo antropopsiquidtrico” de oito homossexuais
(pederastia passiva) detidos pela policia de Sdo Paulo. De acordo com a
teoria vigente na época, Whitaker diagnostica homossexualidade ‘“‘endé-
gena” (biologica) e ‘“‘exdgena” (oriunda do ambiente social). Exempli-
ficando, cito um caso “enddgeno” e outro “exdgeno’:

1 — Alvaro Adamo, 19 anos. “Gargom”. Procedente da capital. Examinado
em 18/09/1936.

Resumo da observagdo: Trata-se de um individuo com leve psicopatia, homos-
sexual (pederastia passiva) por defeitos de educagdo e acidental, suscctivel
de cura, de personalidade mediocre, ciclotimico, emotivo e instivel (de modo
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pouco acentuado), revelando satisfatorio senso ético, suscetivel de educagdo
médico-pedagogica.
Diagnéstico: Personalidade mediocre, ciclotimica, emotividade e instabilidade
leves. Pederasta passivo por defeitos de educagio ¢ acidental. Desadaptagio
social suscetivel de corregdo.

(V. — B.) Leptosoma-atlético (K.). Bacia de tipo feminino aproximado.
Pélos do plbis de conformagido feminina aproximada.

7 — Jodo de Abreu, 32 anos. Solteiro. “Garcom”. Brasileiro. Procedente de
Sio Paulo. Examinado em 29/09/1937.
Resumo da observagdo: Trata-se de um individuo cujo aparelho sexual ¢ sus-
cetivel de funcionar normalmente, porém preferindo a copula anal, que lhe
traz completa satisfacdo genésica. A sua personalidade, bastante mediocre, ¢
de tipo esquizdide, com tendéncias a instabilidade. Obedecendo aos seus
pendores e caracteristicas, adaptou-se ao ambiente social, até o limite em que
este tolera a sua anomalia, residindo com uma irmd e trabalhando para viver.
Do ponto de vista do hdbito externo, salientar, além do tipo corpdreo
(L4 - V. - B.), o aspecto normal a inspe¢do, excetuada a largura da bacia,
ligeiramente exagerada. O paniculo adiposo a esse nivel e regides circunvizi-
nhas ¢ regularmente desenvolvido, determinando contornos arredondados
(bacia de tipo feminino) e a distribui¢io de tipo misto dos pélos do pubis.
Auséncia de pélos no tronco.
Diagnéstico: Pederasta passivo, endégeno? Esquizoidia. Instabilidade leve.
Parecer médico-social: Adaptacdo social relativa. Necessidade de uma agdo
médico-correcional (Whitaker, 1937:217, 220 — grifos meus).

O autor chega as seguintes conclusdes: “O estudo de nossos casos de
homossexualidade confirma a idéia de ser esta anomalia um aspecto das
personalidades psicopdticas (em sua forma endégena), ou uma conseqlién-
cia destas (em sua forma exodgena), o papel do elemento endécrino sendo
aqui (forma endbdgena) idéntico ao que desempenha nas psicopatias” (Whi-
taker, op. cit.:222). Citei longamente esse trabalho pelo fato de ele exem-
plificar ndo somente a maneira pela qual o modelo médico do autor ainda
incorpora os fundamentos do modelo hierdrquico (Sistema “A’’), mas
também a maneira pela qual a medicina é empregada para controlar a ho-
mossexualidade. Apesar de ndo haver no Cédigo Penal Brasileiro nenhuma
men¢do da homossexualidade como crime, podemos ver que a medicina
legal se achava no direito de sugerir *‘agdo médico-correcional” para os
delinquientes, além de puni¢do do crime especifico de que eram acusados.
Podemos imaginar o que isso significa, se lembrarmos que a liberdade de
um homem poderia estar na dependéncia de um parecer desse tipo nos
conselhos carcerdrios existentes em cada estado brasileiro.

Marshall argumenta que nas décadas de 1940, 1950 e 1960 os psi-
quiatras e psicologos trabalhardo o tema da homossexualidade minimizan-
do gradualmente a importdncia da distin¢do entre ‘‘atividade e ‘“‘passivi-
dade”, entre os papéis de género feminino e masculino e desenvolvendo
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uma nova identidade do ‘“homossexual’”, baseada na orientag¢do sexual
do individuo. H4 uma mudanca radical de perspectiva: se o mundo do fi-
nal do século XIX ainda se dividia entre homens e mulheres, ou entre
homossexuais ativos e passivos, por volta de 1960 o mundo masculino
estard inexoravelmente dividido entre ““homossexuais” e ‘“heterossexuais”,
com a categoria intermedidria do “‘bissexual” (veja tabela V).

Tabela V
O modelo médico -moderno: Sistema “D”’
ldentidade Homem Normal Bissexual Homossexual
1. macho macho macho
2. masculino masculino masculino
3. “ativo™ irrelevante irrelevante
hetero- e
4. heterossexual homossexual homossexual

A ciéncia médica, entdo, produz a “‘condi¢do” do ‘homossexual”,
mas além dos componentes presentes na tabela V continua acrescentando
outros que se resumem numa série de “patologias”. A psiquiatria classifica
o “homossexual” como um doente com tendéncias a parandia e a esquizo-
frenia. Embora essas idéias tenham sofrido um certo abrandamento a partir
do surgimento dos movimentos de libertagdo homossexual, elas continuam
presentes até hoje. Monteiro de Lima, por exemplo, cita o psiquiatra J.
Affonso Moretzsohn de Belo Horizonte: “A ndo ser diante de quadros defi-
nidamente orgdnicos ou psicOticos, o psiquiatra ndo pode considerar o
tema homossexualismo de maneira isolada. Por mais polémica ou contro-
vertida que seja, a homossexualidade estd inserta no contexto das neuroses
e, de certa forma, na mesma faixa ou tendo denominador comum com dro-
gas, com delinqiiéncia, e com certas formas de suicidio” (Monteiro de
Lima, 1977:141).

O DISCURSO DE RETORNO E O MODELO SIMETRICO

Nessa historia da construgdo da identidade do ‘‘homossexual moderno”, os
protagonistas na fabrica¢cdo da taxinomia nio sdo apenas os “militantes da
pureza’ — ‘‘os outros” —, pois mesmo nos nomes que citamos, alguns sdo
de individuos cuja orientacdo era predominantemente homossexual. O
trabalho de Ulrichs e de Hirshfeld no sentido de ‘‘descriminalizar” a homos-
sexualidade na Alemanha € hoje em dia visto como o primé6rdio dos movi-
mentos de libertagdo homossexual de nossos dias.® Edward Carpenter, que
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dedicou sua vida a pensar e a escrever sobre o socialismo como um modo
de viver, se preocupou muito em como reconciliar socialismo com homos-
sexualidade, pois ele mesmo teve enormes dificuldades na sua relagdo com
George Merril, que teria sido criado nos cortigos de Sheffield, uma cidade
industrial do norte da Inglaterra. Tanto Ulrichs quanto Hirshfeld e Carpen-
ter endossaram a taxinomia médica, reconhecendo a existéncia de um *‘ter-
ceiro sexo”, um *‘tipo intermedidrio”, os uranistas, que descrevi acima. A
sua briga com os médicos e com os “militantes da pureza’ nao se resume,
pois, em questionar a existéncia de uma ‘“‘condi¢@o homossexual”, mas é
uma tentativa politica de modificar o valor social atribuido a essa categoria.
Como disse Mary Mclntosh, *“é interessante notar que os homossexuais,
eles mesmos, acolhem e apdiam a no¢ao de que a homossexualidade é uma
condi¢dao” (Mclntosh, op. cit.: 178). Ao tratar a “condi¢ao homossexual”
como pressuposto dos seus argumentos, eles contribuiram para a consoli-
dagdo e a reificagdo dessa identidade. Carpenter, por exemplo, nas palavras
de Rowbotham, “‘seguiu outros escritores socialistas do seu tempo, como
Engels, pressupondo que a divisdo sexual do trabalho fosse natural por
causa das diferencas bioldgicas entre homens e mulheres, e aceitou a “mas-
culinidade” e a “‘feminilidade” como atributos fixos. Essa perspectiva teve
efeitos importantes sobre suas teorizagBes, ndo s6 sobre as relagdes hete-
rossexuais mas também sobre a homossexualidade. E um tema constante,
desde seu primeiro panfleto de 1894, publicado pela Manchester Labour
Press, Amor Homogénico e seu Lugar numa Sociedade Livre, passando por
O Sexo Intermedidrio (1908) até Tipos Intermedidrios entre Povos Primiti-
vos em 1914. De fato, em 1914 ele estava utilizando uma espécie de argu-
mento eugenista, popular na época, para afirmar que a combina¢io de
caracteristicas masculinas e femininas encontradas nos seus tipos interme-
didrios era uma indica¢do de sua superioridade. Ele se preocupou em justi-
ficar a homossexualidade com a tdtica de produzir exemplos de homosse-
xuais excepcionalmente talentosos” (Rowbotham, 1977:110-111).

Com a instituicdo dos movimentos de libertacdo homossexual nos
Estados Unidos e na Europa no final da década de 1960, podemos perce-
ber que a ratificagdo da categoria do “homossexual moderno™ cabe a eles.
O termo gay vem substituir o termo ‘“homossexual”, mas a diferenga entre
um e outro diz respeito, basicamente, ao seu valor social. Se o termo “ho-
mossexual” € associado ao modelo médico legal e tem conotagdes de pato-
logia e de crime, o termo gay expressa literalmente ‘‘felicidade’’ e ‘““alegria”.
Ironicamente, entretanto, a taxinomia em si .adquire uma legitimidade
avassaladora. De vez, o modelo médico € consagrado pela sua prépria cria-
¢do, a subcultura homossexual.

E assim se deu no Brasil também. Na década de 1960, como mostrei,
surge o termo ‘“entendido”, que nomeia uma identidade nova e que vai
lutar contra a tradicional divisdo do mundo dos homens entre “bichas” e
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“homens” do modelo hierdrquico (Sistema “A”’). O “entendido” é uma
identidade que engloba todos os machos com uma orientag@ao homossexual.
Como o termo gay, ele vem substituir o termo médico legal, ‘‘homosse-
xual”. A defini¢do deste termo no Novo Diciondrio Aurélio é reveladora:
“Bras. Gir. Individuo que pratica o homossexualismo” (Ferreira, s/d: 536).

E necessério frisar que o ‘“‘entendido” ndo substitui a *“bicha”. Cor-
rendo o risco de ser repetitivo, insisto que representa uma nova realidade
social, uma nova taxinomia. Se na taxinomia antiga a divisdo do mundo
masculino foi feita na base da ‘“‘atividade” e da ‘“‘passividade’, agora essa
divisdo se dd na base da orienta¢do sexual.

A HISTORIA CONTINUA

Comecei este ensaio analisando um sistema de classifica¢do das identidades
sexuais que apontei como tendo maior hegemonia nas classes baixas € no
interior do pafs (Sistema ‘“A’”). Depois descrevi uma nova taxinomia que se
desenvolveu entre as classes médias das grandes metrépoles (Sistema “B’’),
mas cujas rafzes podem ser encontradas no trabalho dos ‘“‘militantes da
pureza” do século XIX e dos médicos, especialmente psiquiatras, psicolo-
gos e psicanalistas (Sistema “C”). Por motivos de sistematizac¢do e clareza,
isolei dois modelos ideais, um hierdrquico (“‘A”) e outro igualitdrio (“B”).
E claro que as dreas onde esses modelos encontram uma expressao total
sd0 raras e que na maior parte da populagdo brasileira os dois modelos coe-
xistem, produzindo termos de giria que traduzem os termos médicos de
“homossexual passivo” (“bicha”, “viado”, “fresco” etc.), “homossexual
ativo” (“bofe”, “fanchao” etc.) e “bissexual” (*‘gilete”, “panaché’’). Tam-
bém os principios bdsicos de um ou outro modelo podem ser invocados
situacionalmente pelo mesmo ator social. Como observou Carmen Dora
Guimaraes, por exemplo, ndo € raro que os membros da rede social que ela
estudou exer¢am o modelo igualitdrio nas rela¢des que mantém entre si, e
o modelo hierdrquico nas suas rela¢gdes sexuais com ‘““michés” e “‘travestis”.
Grosso modo, entretanto, toda a evidéncia sugere que a tendéncia é 0 mo-
delo hierdrquico ceder gradualmente ao modelo igualitdrio jd que este 1lti-
mo conta como principais protagonistas ndo somente a ciéncia médica e
psicoterdpica, como também as camadas mais poderosas da sociedade.

Nos fins da década de 1970, esse modelo adquiriu um novo impeto
através da formag¢do de grupos homossexuais organizados. Ndo cabe no
escopo deste ensaio detalhar em pormenores esses movimentos, mas apenas
pincelar seus tragos mais importantes.® Esses movimentos diferiram dos
dos Estados Unidos e da Europa, em parte porque, em contraposi¢ao a
esses paises, a homossexualidade nunca foi crime no Brasil. Enquanto o$
movimentos dos EUA e da Europa tiveram como meta primeira a “descri-
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minaliza¢do’ da homossexualidade, os movimentos no Brasil tiveram que
lutar contra um preconceito relativamente difuso e escorregadio.

Tal como no caso dos movimentos negros que se debatem no interior
da ideologia oficialmente consagrada da democracia racial, os movimentos
de homossexuais, entre tantos enfrentamentos, tém certamente um mais
amplo e genérico: aquele que se reproduz no interior de uma espécie de
“democracia sexual”, também no Brasil. Embora se manifestassem contra
qualquer sinal de preconceito ao se mobilizar contra o inquérito policial
que atingiu o Jornal Lampigo, contra as prisdes arbitrdrias de homosse-
xuais em Sdo Paulo em 1980 e contra a classificagao da homossexualidade
como doenga pelo INAMPS, grande parte das atividades desses movimentos
concentrou-se em discussdes internas sobre a ‘‘identidade homossexual”
nos chamados “‘grupos de identificagao”.

[ronicamente, ao buscar essa nova identidade, os movimentos ado-
taram o termo ‘‘bicha’, que procuram esvaziar das suas conota¢des pejora-
tivas. Mas essa “‘nova bicha” pouco tem em comum com seu precursor,
pois a posi¢do geral de um grande niimero de membros dos movimentos é
francamente a favor de uma identidade homossexual parecida com a que
descrevi para o “entendido”. Num debate entre membros do grupo Somos,
de Sdo Paulo, em 1979, essa posi¢do é colocada com relevo. Diz um mem-
bro do grupo: “E que o proprio homossexual estd muito pouco esclarecido
a respeito da sua homossexualidade, tanto assim que reproduz, na pratica,
os padrdes heterossexuais, caricaturando as fun¢des de atividade e passivi-
dade, por exemplo. Existe sempre aquela “bicha pintosa”, “desmunhecada”,
4 procura do seu “‘bofe”, isto €, daquele que vai exercer o papel masculino
na rela¢do. Isso é muito falso, pois nfo tem nada a ver com a homossexua-
lidade em si” (Mantega, 1979: 144). Nesta fala, o membro do grupo Somos
proselitiza a favor da taxinomia simétrica e vai além: declara que o modelo
hierdrquico € falso. Estamos aqui claramente na presenga de uma luta pela
hegemonia de um modelo sobre o outro. Vejamos mais uma contribui¢do
ao mesmo debate: ‘‘Hd também aqueles homossexuais com mentalidade
machista: ao desempenhar um papel “ativo”, acreditam nfo ser contami-
nados pela homossexualidade. Para eles, os homossexuais sao os outros.
Sao preconceitos machistas dentro de uma sociedade que forjou esses mi-
tos dentro do proprio pensamento homossexual’”’ (Mantega, op. cit.: 142).
E ainda, “o problema de atividade e passividade estd diretamente ligado ao
que foi dito sobre prazer e dominagdo. E evidente que se ndo houver domi-
na¢do na relagdo sexual, desaparecem os papéis “ativo’ e *““passivo’” (Man-
tega, op. cit.: 147). Nesta fala podemos perceber claramente que os propo-
nentes do modelo igualitdrio estdo em conflito com os do Sistema “A”,
que sdo vistos como “‘machistas”. O movimento homossexual luta violen-
tamente contra quaisquer manifesta¢des desse modelo. Esse confronto foi
dramaticamente expresso numa festa de confraterniza¢do depois do Pri-
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meiro Encontro dos Movimentos Homossexuais Organizados em S3o Paulo,
em 1980. A festa teve lugar numa boate da cidade cuja proprietdria ofere-
ceu, gratuitamente, o show que a boate costumava apresentar ao seu pu-
blico. A peca central do show consistia numa elaborada danga entre dois
personagens, um homem exageradamente ‘‘macho”, com fei¢des de halte-
rofilista, e um travesti. O primeiro ficava quase que imovel, de costas para
o auditério, enquanto o travesti fazia todo o possivel para atrair a ateng¢ao
do “macho”, adotando as técnicas insinuantes normalmente associadas as
mulheres ‘“‘submissas”. Na medida em que o espetdculo progredia, uma
crescente angistia, que comeg¢ou com murmurios de desagrado, foi toman-
do conta da platéia. Foi se acumulando até que um rapaz das primeiras
fileiras gritou “‘machista, pare com isso!” Dai a pouco a platéia inteira en-
trou no refrdo e sob os gritos de “machista” e ‘‘autoritdrio” o espetdculo
findou abruptamente. Fechada a cortina, discutiu-se o acontecimento:
“Como pode. Um show destes, e justamente para festejar o primeiro
encontro de homossexuais organizados”.

O furor contra o “machismo” e o “‘autoritarismo” chega a ter tons
messidnicos, como nesta fala do mesmo debate citado anteriormente:
““Agora, o que se pretende ndo é que essa caricatura heterossexual possa
ser mostrada livremente dentro da sociedade, mas sim acabar com essa re-
produc¢do heterossexual e colocar um modelo de relagdo onde nao exista
a divisdo de papéis, um dominador ¢ um dominado; acho que os homos-
sexuais mais conscientes pretendem que se estabeleca uma revolug¢do den-
tro dos padrdes sexuais, tanto do lado heterossexual quanto do lado ho-
mossexual, que nio exista um dominador e um dominado na relagao
heterossexual e que ndo exista caricatura disto na relagdo homossexual;
uma mudanga radical no plano do prazer” (Mantega, op. cit.: 145).

Mas o que pretendo argumentar € que por mais ‘“revoluciondria” que
essa posi¢cao possa parecer, ela ndo deixa de ser conservadora num outro
sentido, uma vez que ni3o consegue por em questio os fundamentos da
taxinomia que divide o mundo em ‘‘heterossexuais”, “homossexuais” e,
marginalmente, “bissexuais’.!® Ao reivindicar uma “identidade homosse-
xual” que rejeita os papéis de ‘“bicha’ e “‘homem’ do Sistema “A”, essa
posicdo ndo deixa de reforcar a taxinomia de identidades sexuais que
tem como origem o trabalho dos médicos e dos militantes da pureza do
século XIX. Essa busca de uma ‘‘identidade homossexual” e as pressdes
concomitantes exercidas sobre individuos que gostam de manter rela¢des
sexuais com pessoas do mesmo sexo para que ‘‘assumam’’ a identidade de
homossexual tendem a conferir uma legitimidade ao modelo que a ciéncia
médica sozinha jamais conseguiria impor. Sem querer de maneira alguma
menosprezar o trabalho desses movimentos na sua luta contra o precon-
ceito, parece fora de duvida que, mesmo assim, eles contribuem para que
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se continue discriminando os machos em duas categorias estanques: ho-
mossexual e heterossexual.

N3o hd nada mais eficiente na producdo de ‘“‘condi¢des sociais’ do
que a crenga na sua existéncia.

ALGUMAS CONCLUSOES

1. ldéias fora e dentro de lugar

Atribui, ao longo deste ensaio, uma importancia considerdvel ao papel dos
médicos na constru¢do da homossexualidade como condic@o do ser huma-
no. O homossexual é definido como um personagem cujas caracteristicas
s3o dadas bioldgica ou socialmente, de tal maneira que ele assume as pro-
por¢es de uma espécie de arquétipo natural, perpassando todos os tempos
e culturas. A ciéncia médica, cuja legitimidade deriva da crenga em que, ao
longo de seu desenvolvimento, ela se aproxima cada vez mais das verdades
absolutas, faz valer a sua maneira de definir o personagem que se chama
uranista, pederasta e homossexual. Ele é descrito com toda a precis@o
como mediocre, sddico, parandico, esquizdide e sujeito, portanto, a todas
as formas de ““corre¢do”. Esse discurso é modificado pelos personagens por
ele construfdos; mas argumentei que o discurso de retorno é mais reformis-
ta que revoluciondrio. Assim, o mundo masculino divide-se em ‘‘homosse-
xuais” e “heterossexuais”, como se fossem dois grupos étnicos distintos.

Ao longo da exposi¢do ndo deixei de observar o fato de os médicos
brasileiros compartilharem ponto por ponto a teoria de seus pares euro-
peus. Da mesma forma, ndo resta divida que o “‘discurso de retorno’” tam-
bém ¢é erudito, nos termos da produ¢do dos movimentos homossexuais dos
Estados Unidos e da Europa. Mas em momento algum quis interpretar a
constru¢do do “homossexual moderno” do Brasil, o “entendido”, o “guei”,
como se fosse apenas mais um exemplo de dependéncia cultural; afinal de
contas, as explicagdes difusionais cairam em descrédito na antropologia
j4 na década de 1920.

Meu argumento sustenta que embora seja possivel mostrar que mui-
tas das idéias surgidas dentro da medicina brasileira e no discurso dos mo-
vimentos homossexuais organizados tém sua origem no exterior, a sua via-
bilidade e eficdcia no Brasil se devem a condi¢®es sociais especificas. Isso é
tanto verdade que esses discursos sofrem importantes modifica¢des na sua
passagem pela alfindega brasileira. A questdo da ‘“‘masculinidade’ e da *‘fe-
minilidade”, da *“atividade” e da *“‘passividade’” é magnificada aqui. Da mes-
ma forma, os aspectos antiautoritdrios dos movimentos de libertagdo homos-
sexual sdo muito mais evidentes que nos Estados Unidos e na Inglaterra.
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Quero crer que uma interpretac¢do satisfatéria da histéria que esbocei
terd que passar por aquilo que é comum a toda sociedade moderna e capi-
talista e pelo que é especifico de cada uma. O capitalismo, como a sexuali-
dade, embora tenha caracteristicas que lhe sdo préprias, assume contornos
especificos de uma cultura para outra. Nos préximos trés itens abordo
algumas poss{veis linhas de interpreta¢do nesse sentido.

2. Somos fatalmente dualistas?

A histéria que delineei mostra que o desejo e o comportamento homosse-
xual no Brasil tendem a mudar de sentido. Num primeiro momento sdo
compreendidos em termos de ‘“‘masculinidade* e de “feminilidade”. Num
segundo, de ‘homossexualidade™ e “heterossexualidade”. Ambos os sis-
temas de significagdo sdo, portanto, fundamentalmente dualistas. O pri-
meiro exalta os papéis de género que se relacionam hierarquicamente (ao
menos em teoria), enquanto o segundo propde que os individuos se rela-
cionem igualitariamente.

Parece, entdo, que estamos perante uma cultura na qual as coisas
tendem a ser classificadas em termos de oposi¢Oes bindrias. Essa tendéncia,
alids, é reforcada pela 6tica da antropologia estrutural, que eleva tais opo-
si¢des a um nivel explicatério. Roberto da Matta constréi sua interpreta-
¢30 da cultura brasileira em cima de uma série de dicotomias como caxias/
malandro, casa/rua, pessoa/individuo etc. Existem muitas outras, entre as
quais eu assinalaria Corinthians/S3o Paulo F.C. e massa/elite.

Dualista ou nfo, a classifica¢do das pessoas em personagens sociais
é certamente uma maneira de controlar a experiéncia social e de reduzir
a sua ambigiidade. Esta sé ocorre no interior do sistema classificatério e
nas situagdes liminares entre uma ordem estrutural e outra. Ambigliidade
e anomalia sdo fontes de poder e poesia que pela sua propria natureza ha-
bitam os espagos dos limites do ‘“‘normal” e do cotidiano (Douglas, 1966).
Esse tema é explorado exaustivamente por Walnice Galvao no seu estudo
Grande Sertdo Veredas (Galvdo, 1972) e por Rosemary Lobert, quando
descreve e analisa o grupo teatral Dzi Croquettes (Lobert, 1979),11 que
construiu seu espetdculo em cima da nega¢do das identidades sexuais de
quaisquer “modelos”.!? Pergunto se os sistemas de classificagio dualistas
ndo seriam o pre¢o que pagamos pela magia da criatividade, e se é pos-
sivel vislumbrar uma sociedade que repudiasse tais classificagdes. Acredito
que ndo. Mas é possivel ir além da simples afirmac¢do de crencga e explorar
um pouco mais a relagdo entre a maneira de definir identidades sexuais e
sociais e 0 contexto social mais amplo.
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3. As ligacbes com o feminismo
e com a politica em geral

Assinalei no inicio deste ensaio que o0 movimento feminista e 0 movimento
homossexual brotam no mesmo meio social. Isso também poderia ser dito
de outros movimentos polfticos geralmente chamados de ‘““‘progressistas™,
como o movimento ecoldgico, a anistia etc. Todos eles adquirem maior
folego no momento em que o regime brasileiro comega a permitir uma
expressdo mais livre através da imprensa e dos meios de comunica¢@o em
geral (a assim chamada “abertura”). Victor Tumer, na sua andlise do sim-
bolismo de “‘estrutura’ e comunitas (Tumer, 1969), sugere que, se olhar-
mos para o0 movimento geral das sociedades, longos periodos de excessiva
estrutura muitas vezes cedem lugar, a0 menos temporariamente, aos sim-
bolos de comunitas e vice-versa. A revolu¢@o de margo de 1974 em Portu-
gal seria um excmplo desse processo se lembrarmos que seus simbolos
dominantes remetem diretamente & nega¢do das estruturas rigidas da dita-
dura anterior: por exemplo, o cravo vermelho na boca do fuzil. Sugeriria
que o acentuado antiautoritarismo dos movimentos sociais que surgem na
época da ‘“abertura™ no Brasil se deve, em parte, ao processo de rea¢do
simbdlica aos anos de ditadura. Talvez isso explique por que é que no
Brasil tanto o movimento feminista quanto o movimento homossexual
possuem essa vertente antiautoritdria tdo mais acentuadamente que os mo-
vimentos irm3os na Europa e nos Estados Unidos.

Mas o que quero frisar aqui é que a énfase dada 4 igualdade de direi-
tos do individuo € comum a todos esses movimentos e € uma énfase produ-
zida numa 4rea especffica da sociedade brasileira. Eu sugeriria que esses
movimentos sdo constitutivos do processo de diferencia¢cdo da sociedade
brasileira ¢ surgem da experiéncia social dessas camadas da classe média em
formag¢do. Ao propor uma ideologia de igualdade entre os sexos (o femi-
nismo) e entre pessoas do mesmo sexo (0 movimento homossexual) ou a
igualdade dos cidaddos perante o Estado e a lei (movimentos de direitos
humanos em geral), esses grupos se diferenciam de outros grupos da mes-
ma classe e de outras classes sociais. Tanto as feministas quanto os grupos
homossexuais tém consciéncia desse fato, na medida em que almejam o
recrutamento de adeptos de membros entre outras classes, especialmente
a classe operdria. Isso leva a expedi¢®es ‘““missiondrias’’ a cata de conversdes
que n3o deixam de ser mais uma forma de estabelecer sua hegemonia sobre
as classes subalternas.

Se as mulheres feministas se dirigem para as mulheres da periferia
para ensinar os preceitos do feminismo, é também verdade que os mem-
bros dos movimentos homossexuais lutam contra o machismo, que enxer-
gam no modelo “A”. Em outras palavras, os principios enunciados no mo-
delo “B” sdo fundamentalmente as palavras de ordem de uma fragdo das
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camadas médias em formagdo, independentemente da retiddo ou ndo des-
sas paivras. O “entendido”, através dos rituais sociais e sexuais associados
a essa identidade, se diferencia das “‘bichas” e dos “bofes” como a mulher
feminista, através dos rituais proprios do seu movimento, se diferencia das
mulheres que continuam nas trevas da submiss@o ao machismo. A questio
¢, de fato, muito mais complexa, uma vez que os movimentos homosse-
xuais e feministas sdo divididos em vdrias tendéncias, cada uma das quais
com seus rituais especificos e apontando para o alto grau de diferencia¢do
que parece progredir com inusitada velocidade atualmente.

Essas observagtes me levam a uma observagdo final:

4. Um dilema filos6fico

Roberto da Matta (da Matta, 1978) e Gilberto Velho (1981) argumentam
que uma das vias de acesso d compreensdo da cultura brasileira é dada pelos
insights de Louis Dumont, que enfatiza o surgimento recente da nog¢do de
individuo nas sociedades ocidentais. De fato, é possivel argumentar que o
modelo hierdrquico representa um sistema social em que o individuo € de
tal modo submetido a rigidez da taxinomia, que € a no¢do de pessoa que
prevalece. No modelo “B” hd consideravelmente mais espago atribuido
as negociag¢des entre individuos. Se a defini¢do da identidade de “‘entendi-
do” € vaga, isso se d4, ao menos até certo ponto, porque € legitimo que o
individuo desenvolva sua propria identidade.

No Capitulo III sugeri que os dois Sistemas (“A” e “B’’) também
poderiam ser vistos nos termos dos conceitos elaborados por Bernstein.
O Sistema ““A” seria um cddigo restrito e o ““B”” um c6digo mais elabora-
do. Como, no caso da linguagem, o codigo restrito tende a ser produzido
nas classes baixas e o c6digo elaborado nas classes médias ¢ altas, surge a
possibilidade de desenvolvermos, talvez, uma teoria sobre as diferenciagdes
de classes sociais em termos culturais.

Levantei também a questdo da alta segregacdo dos papéis sexuais no
Sistema ““A”’ e sua pouca segrega¢do em ‘B> e sugeri, de acordo com o
trabalho de Bott e de Gluckman, que o primeiro seria proprio das situagdes
onde a organizag¢do social se baseia no parentesco, e o segundo daquelas em
que o parentesco deixa de ter essa importancia. Mas essa maneira de perce-
ber as diferencgas entre uma situagdo social e outra lembra Henry Maine,
que introduziu os termos status e ‘“‘contrato”, e Emile Durkheim, que pen-
sou em termos de ‘‘solidariedade mecdnica” e ‘“‘solidariedade organica”.
Mais um passo, e talvez chegdssemos aos conceitos de folk-urban de Red-
field, de Gemeinschaft e Gesselschaft de Weber.

Fago essa pequena brincadeira porque acredito que a discussio sobre
a construgdo social da sexualidade leva necessariamente ao dmago dos gran-
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des e eternos problemas da sociologia comparada e a teoria do conheci-
mento. Afinal, estamos lidando com sistemas de classificacdo e procurando
entender sua logica em relacdo ao contexto social no qual sao produzidos.
O problema é que uma interpretagdo satisfatéria implica um mergulho filo-
s6fico que extrapola os limites deste ensaio.

Mas gostaria de terminar com uma indaga¢@o. Se é verdade que a se-
xualidade, como qualquer atividade social, é construida ideologicamente
de acordo com as contradi¢des da sociedade como um todo, e que portan-
to ela ““fala” dos principios nem sempre consistentes que regem a vida so-
cial, qual a sua especificidade em relagdo aos demais comportamentos
sociais? Aventuro-me a sugerir que as no¢Oes de hierarquia e igualdade,
quando expressas através da linguagem do sexo, calam mais fundo na cons-
ciéncia do que através de quaisquer outras linguagens. Esta sugestdo tem
como pressuposto que, pelo menos num sentido, Freud estd com a razdo
quando coloca a sexualidade na base da psique e da sociedade. Em contra-
partida, e como resultado dos argumentos aqui desenvolvidos, ela supde
também que a sexualidade, antes de ser uma substédncia, uma condi¢do da
natureza humana, é sobretudo uma constru¢do social. Daf o seu cardter
historico. Dai a sua variedade de sentidos e de interpreta¢des. Mas n@o
qualquer sentido ou qualquer interpretacdo. Apenas aquelas constituidas
historicamente no interior de sistemas de representacOes sociais mais
abrangentes. Entretanto, se a sexualidade é parte desses sistemas e se o seu
sentido € informado por eles, é preciso nao esquecer que, por ser uma par-
te privilegiada, ela também os informa e lhes d4 orientagdo. E aqui volta-
mos a reencontrar a proposi¢ao de Freud.

Entre as conseqiiéncias geradas por essa tensdo entre 0 que 0O $exo
“¢” e aquilo em que ele se transforma, nao seria talvez absurdo incluir a de
que a sua ‘“‘naturalidade™ é uma entre outras das suasrepresentagdes sociais.

NOTAS

I. Estc ensaio tem uma longa histéria. Um primeiro esbo¢o foi apresentado na
reunido da SBPC, em Brasilia, em 1974. Depois circulou entre amigos, recebendo
criticas e comentarios. Manuela Carneiro da Cunha escreveu uma resenha critica
que muito me ajudou a clarificar certas idéias. Uma segunda versdo foi apresen-
tada num seminario no Museu Nacional ¢ mais uma vez novas idéias surgiram.
Em particular, gostaria de agradecer Carlos Vogt, Berta Waldman, Mario Bick,
Diana Brown, Gilberto Velho, Roberto da Matta, Paulo Otoni, Edward MacRae,
Plinio Dentzien, Bela Feldman-Bianco e especialmente Mariza Corréa, que me
chamou a ateng¢do para a producgdo cientifica brasileira sobre a homossexuali-
dade, indicando-me os livros de Pires de Almeida ¢ Leonidio Ribeiro. A Mada,
que “limpou” o texto da maioria dos erros gramaticais e anglicismos, um agra-
decimento muito especial.

2. Esta maneira de conceituar a identidade sexual € derivada da usada por Marshall
no scu excelentc artigo sobre a historia da concepg¢do da homossexualidade na

10.

11

12.
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Inglaterra. De fato, a orientacdo tedrica do ensaio se beneficiou muito do traba-
lho de Marshall e de outros que contribuiram para o livio The Making of the
Modern Homosexual editado por Kenneth Plummer em 1981.

Na verdade, ndo esti restrita nem mesmo ao Brasil. Os trabalhos de Carrier
(1977, 1976a, 1976b) sobre homossexualidace entre a populagdo mestica do
México mostram uma situagdo idéntica 4 de Belém. De certa forma, uma si-
tuacdo semelhante ¢ verificada em varias sociedades indigenas dos Estados
Unidos (Désy, 1978) onde um macho pode comportar-se social e sexualmente
como uma mulher, assumindo a identidade de berdache (homem/mulher).
Entre os krahd (Carneiro da Cunha, 1974) e os guaiaqui (Clastres, 1978) os
machos podem também assumir o papel de género feminino, embora nesses
casos ndo parec¢a haver nem uma identidade especifica nem um termo particular
para designa-la.

E necessario frisar aqui que muitos que se definem como “entendidos” preferem
manter relagdes sexuais com os que sdo classificados como *‘homens”. E tam-
bém verdade, como mostrarei mais tarde, que a identidade de ‘“‘entendido” se
encontra na realidade mesclada com os conceitos do Sistema “A”.

Machado er al (1978) fazem observagdes semelhantes sobre a constituicdo da
psiquiatria no Brasil, mas ndo discutem o papel da psiquiatria brasileira na cons-
tituicdo da identidade do ‘“homossexual’.

Veja Foucault (1977a, 1977b) e Machado, 1978.

Mariza Corréa, ¢cm comunicagdo pessoal, informou-me que desde Nina Rodrigues
os delinqiientes eram analisados também em sua sexualidade e que os “pederas-
tas passivos” pareciam ser ‘‘os piores de todos™.

Veja o interessante livro de John Lauritsen e David Thorstad, The Early Homo-
sexual Rights Movement, 1974.

As informagdes sobre os movimentos organizados vém parcialmente de minhas
relacdes de amizade com varios dos scus membros, mas agradeco especialmente
a Edward MacRae, que vem desenvolvendo uma pesquisa de campo sobre o
grupo Somos, em Sdo Paulo, para seu mestrado em antropologia na Unicamp.
Considero a categoria ‘“bissexual” como “‘marginal”, dado que por um lado nio
corresponde a nenhuma identidade claramente definida e por outro, a tendéncia
dos movimentos € enxergar quem se classifica como “bissexual” como quem ¢é
de fato um ‘“‘hcmossexual” sem a “‘coragem’ de ‘‘assumir”. A nocdo de ‘“‘assu-
mir” (coming out, em inglés) é uma das mais poderosas armas na luta para a de-
sestigmatizacdo da homossexualidade, mas também para a solidificacdo da
identidade do *‘nomossexual”,

Veja o rico trabalho de Rosemary Lobert (1979), onde ela descreve e analisa
a histéria do grupo teatral Dzi Croquettes. A esséncia do seu argumento é que a
magia desse grupo fundamentava-se na anomalia como fonte de criagio artistica.
“Nods ndo somos mulheres. Também ndo somos homens. Somos gente compu-
tada igual a voc€s”, foi a frase que deu inicio ao espetaculo dos Dzi Croquet-
tes. Mas no palco, visualmente, e fora dele, verbalmente, o grupo também negou
as identidades de *‘bicha™, “entendido”, “‘gay” etc. Lobert mostra que o segre-
do do espetdculo é o jogo da ambigiiidade. E interessante observar que essa men-
sagem ocorreu no inicio do fim da ditadura militar no Brasil, enquanto uma
mensagem semelhante — a de Caetano Veloso com seu “E proibido proibir” —
apareceu na passagem do populismo democratico para essa ditadura, em 1968.
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capitulo V

MAFAMBURA E CAXAPURA:
NA ENCRUZILHADA DA IDENTIDADE' *

A COMUNIDADE DO CAFUNDO

O Cafund6é € um pequeno aglomerado de casas situado na zona rural do
municipio de Salto de Pirapora. E caracteristicamente, na melhor tradigao
da cultura caipira do estado de S3o Paulo, aquilo que se conhece por bairro
rural.? Estd a 12km de Salto de Pirapora, a 30km de Sorocaba e a n3o mais
de 150km da cidade de Sdo Paulo. A sua populagdo, negra na grande maio-
ria, divide-se em duas parentelas — a dos Almeida Caetano, descendentes
de Ifigénia II (C.2)? e a dos Pires Cardoso, descendentes de uma irma de
Ifigénia Il, Anténia (C.1). Segundo a tradi¢do oral da comunidade, Anto-
nia, Ifigénia II e seus pais, Joaquim Manoel de Oliveira (B.1) e Ricarda
(B.2) receberam a sua liberdade e uns 80 alqueires de terra logo antes da
abolicao em 1888. Atualmente, a popula¢do do Cafundé flutua entre 60
e 80 pessoas, das quais umas 38 sdo criangas.

As 11 casas de pau-a-pique e barro batido que abrigam essa popula-
¢do estdo dispostas mais ou menos circularmente numa figura que de certo
modo reproduz, em escala menor e no seu interior, o préprio desenho que
os quase 8 alqueires de propriedade legal da comunidade formam em seus
limites. Sua lingua materna é o portugués, uma varia¢gdo do portugués par-
tilhada com os demais habitantes da regido. Usam, além disso, em situagdes
cuja discussdo serd feita mais adiante, um léxico de origem banto, quim-
bundo predominantemente. De modo que, falantes nativos do portugués,
falam ainda, segundo uma das maneiras pelas quais se referem a esse léxico,

* Publicado originalmente em Dados, Vol. 24, n. 3, pp. 373-391, 1981. Foi feito
em co-autoria com Carlos Vogt ¢ Maurizio Gnerre.
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uma “lfngua africana”. Apresentam, quer na atualidade, quer nos relatos
da tradi¢do do grupo que as histérias de vida v@o revelando, muitas das
caracterfsticas da vida comunitdria do caipira paulista: solidariedade, rela-
¢0es de vicinagem, parceiragem, lagos de compadrio. Estes, nas relagdes
sociais, por exemplo, nas formas de tratamento, se sobrepdem até mesmo
as ligacdes de parentesco mais fortes, transformando a avé de uma crian-
¢a em madrinha e mae e filha em comadres, independentemente de qual-
quer cerimonial religioso, por simples regras de adog¢do internas ao préprio
grupo. O préprio portugués que falam é, sob muitos aspectos, identificdvel
ao dialeto caipira tal como o apresenta, por exemplo, Amadeu Amaral
(1976). A economia parece estruturar-se de acordo com as necessidades
mais imediatas de subsisténcia do grupo. Com algumas exce¢des, trabalha-
se quando é absolutamente indispensdvel & obten¢do do sustento. O resto
do tempo € o lazer. Um lazer que deve ter conhecido diferentes formas de
realiza¢do, compreendendo festejos, dangas, cantorias, visitagdes, rodas
de histéria e que agora, dado o ‘“‘progresso” da regido, a valorizagao das ter-
ras, o interesse de fazendeiros vizinhos pela sua posse e a conseqliente pres-
sdo para que a gente do Cafund6 delas abra mio, tem tomado formas me-
nos descontraidas de manifesta¢do social e se recolhido num acanhamento
tenso e temeroso. Um lazer de espera, ansiedade e medo. Uma espécie de
6cio gerado como que por um sentimento de impoténcia diante do dese-
quilfbrio do destino da comunidade em face de uma identidade que, esti-
cada no tempo, nd3o encontra, porque impedida, pontos de refluxo para
resgatar-se do esfacelamento.

Assim, por exemplo, o mutirdo, forma social de trabalho solidério
cuja estrutura pressupde sempre a contrapartida do festejo e do lazer e
que o Cafundé certamente conheceu em outros tempos, cede agora lugar
ao trabalho solitdrio de seus moradores. Na individualiza¢do que os motiva
de fora para dentro, eles recortam a pouca terra que possuem, enquanto
grupo, num arremedo cansado de proprietdrios que se debatem na ilusao
de domfnios intangiveis. Ndo por extensos e incalculdveis, é evidente, mas
por estreitos e asfixiantes, segundo a logica imperativa dos interesses eco-
ndmicos que foram reduzindo as terras, por eles recebidas em doagao no
século passado, ao pequeno nucleo onde hoje a comunidade vive critica
e simultaneamente o paradoxo de sua afirmagdo e de sua negag¢do.

Nesse contexto, a violéncia, que, segundo Maria Silvia de Carvalho
Franco,* é tdo constitutiva da vida comunitdria quanto as outras proprie-
dades que tradicionalmente lhe sfo atribuidas (algumas das quais foram
rapidamente acima referidas), tem se manifestado no Cafund6 bastante
orientada pelas tensGes decorrentes da instabilidade e da insegurancga a
que o grupo vem sendo exposto, dado o interesse e a ambi¢do que a sua
propriedade tem despertado em altos e bons dignatdrios da sociedade
envolvente.



118 para inglés ver

Na verdade, a histéria é mais antiga e comega, para o Cafundé, em
outra comunidade vizinha — o Caxambu —, desaparecida hd uns 12 anos
atrds e cujas terras estdo localizadas no municipio de Sarapui.

As caracterfsticas do Caxambu, segundo se pode verificar pelos rela-
tos de alguns de seus antigos moradores, vivendo hoje em Salto de Pirapora
ou no préprio Cafundé, eram muito parecidas as desta tltima comunidade,
sem faltar até mesmo a “‘lfngua africana”.

A causa imediata da desintegra¢cdo do Caxambu foi um artificio legal
e a0 mesmo tempo escuso utilizado por um fazendeiro de Salto de Pira-
pora. Fez com que os moradores do Caxambu assinassem um compromisso
de arrendamento das terras por 20 anos. Ainda assim, os termos do com:-
promisso eram outros. Nele, por uma quantia insignificante, passavam, por
lud ibrio e logro, a sua propriedade para o fazendeiro. Benedito Rosa de
Almeida (E.1), filho de José Norberto Rosa de Almeida (D.7), jd entdo
falecido, e de Maria Antfnia Rosa de Almeida (D.6), jd na época vivendo
no Cafundd, procurou reagir lutando na justi¢a pela anulagdo do documen-
to. Foi morto, a mando do fazendeiro, por Benedito de Souza, também
negro e morador em Salto de Pirapora. Onze anos mais tarde o mesmo
Benedito de Souza é mandado ao Cafund6 por outro ilustre de Salto de
Pirapora para cercar com arame farpado uma pequena faixa de terra e,
assim, marcar a transferéncia de sua ~osse. E morto pelos irmdos de Bene-
dito Rosa de Almeida. '

O problema

No caso da “lingua” do Cafundé, como em todos os outros “‘africanismos’
no Brasil, hd, grosso modo, duas maneiras de abordar o assunto, que cha-
mamos por conveniéncia a “filolégica’ e a ‘“histérico-socioldgica”. No
primeiro caso, a grande preocupagdo ¢ estabelecer que certos tragos cultu-
rais encontrados no Brasil contempordneo de fato existem ou existiram
na Africa. Essa “busca de origens” leva, ap6s diligente pesquisa de fontes,
a estabelecer o que chamamos de genealogias culturais, que mapeiam ulti-
mamente a maternidade dos ‘‘africanismos’ no Brasil. Efetivamente, o
cientista social, através desse exercicio, acaba ou descobrindo ‘‘africanis-
mos” dos quais os brasileiros ndo tinham conhecimento (é o caso de certos
ritmos e palavras) ou legitimando com o carimbo cartorial da ciéncia as
afirmagdes locais (agora no Cafundd, por exemplo, podemos constatar
perante os céticos que a maioria das palavras da “lingua’ sdo de faro de
origem banto). Essa perspectiva tedrica filolégica, ao privilegiar as genea-
logias culturais confinando-se assim a cultura no abstrato, tende a dimi-
nuir em importancia as condi¢®es histoéricas e sociais que fizeram e fazem
com que tais tragos culturais acabem sobrevivendo a travessia atldntica e
se reproduzindo ao longo das gerag¢®es aqui no Brasil. Além disso, tende
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a minimizar o processo histérico ao longo do qual esses tracos mudam
de sentido e significagdo.

E a segunda abordagem, a ‘‘histérico-sociolégica™, que se detém
nesses problemas. Pde-se diante do problema da reprodugdo e da transfor-
macdo da cultura e procura resolvé-lo através de um estudo das rela¢des
sociais concretas nas quais esses tragos culturais se articulam. Privilegia a
natureza politica e econdmica das rela¢gdes entre os articuladores dos ‘‘afri-
canismos” e a sociedade envolvente. No caso do Cafundo, privilegiaria
a ‘“‘caipiridade” do grupo, colocando em segundo plano a sua ‘‘africani-
dade”. O que se vé como sistemdtico numa abordagem, torna-se ipso facto
residual na outra, € vice-versa.

Nossa tentativa perante a “lingua africana” do Cafundé serd, como
ja se terd adivinhado, compreendé-la apontando para mais de uma diregao
a0 mesmo tempo.

Ao que tudo indica, o papel social do Cafundé estd relacionado com
o que se pode chamar de seu “uso ritual”’, no mesmo sentido em que ou-
tras manifestagdes culturais de origem africana continuaram a existir no
Brasil em vdrias comunidades negras (candomblé, congo, capoeira etc.).
Em todos esses casos, uma outra identidade acrescenta-se aquelas que estao
normalmente associadas a classe e & cor. No caso particular das pessoas
do Cafundé, a “lingua” acrescenta a sua identidade étnica de pretos e a
sua identidade social de pedes o status de ‘“‘africanos”. Desse modo, a
“lingua” possibilita uma forma de intera¢do social, quer no interior do
grupo, quer entre este e a sociedade envolvente, que difere daquelas que
normalmente caracterizam as relagdes de trabalho num sistema produtivo.
Tudo se passa como se, por uma espécie de mecanismo compensatorio,
fosse criado um espago mitico no interior da situagdo de degradagdo eco-
ndmica e social, caracteristica da histéria das popula¢des negras do Brasil,
espago no qual seria possivel uma como que renovagdo ritual de uma certa
identidade perdida.

Assim, a “lingua” pode ser vista ndo s6 como um sinal diacritico que
demarca simbolicamente a comunidade do Cafundd, mas também como
um elemento importante nas intera¢cOes sociais dentro e fora do grupo.
Reconhecendo as origens africanas da ‘“lingua”’, os brancos da vizinhanga
que tendem a ver a gente do Cafundé como ‘‘vagabundos” sdao também
obrigados a atribuir-lhes uma certa importancia, enquanto falantes dessa
estranha linguagem. Muitos brancos da regido, tanto os que vivem nas ou
vieram das proximidades do Cafund6, como os que convivem com os habi-
tantes da comunidade em situa¢Oes de lazer, nos bares de Salto de Pirapo-
ra, por exemplo, fazem questdo, especialmente na presenc¢a de estranhos,
de mostrar sua competéncia bm falar a ‘‘lingua”.®

Com essa perspectiva analitica é possivel comegar a compreender por
que esse sistema lingiiistico particular sobreviveu até o presente, apesar de
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ndo ser ‘“‘necessdrio” para a comunica¢do. O portugués, como jd foi in-
sistentemente observado, a lingua nativa da comunidade, é, desse ponto
de vista, muito mais eficiente. A “lingua africana” teria assim sobrevi-
vido em parte por causa dessa funcdo ritual nas interagdes estabelecidas
dentro do grupo e entre este e o mundo exterior. Assim, Africa (mesmo
que mitica) e cultura caipira (ainda que real) sdo, ao menos, dois entre os
vdrios sentidos que se abrem a partir do Cafundé.

Para que a andlise ndo se perca na generalidade de oposi¢des cate-
goricas, trataremos de um aspecto particular, mas, ao nosso ver revelador,
do que € a “lfngua” do Cafundé.

Sofrimento e morte

Quando os tragos culturais sdo empregados para marcar fronteiras grupais,
como é o caso do Cafundd, “a cultura tende ao mesmo tempo a se acen-
tuar, tornando-se mais visivel, e a se simplificar e enriquecer, reduzindo-
se a um numero menor de tragos que se tornam diacriticos. A questdo da
lingua é elucidativa (...); é dificil de conservar na didspora por muitas ge-
ragdes, e quando se o consegue, ela perde sua plasticidade e se petrifica,
tornando-se por assim dizer uma lingua fossil que testemunha estados ante-
riores” (Carneiro da Cunha, 1979:36). Foi isso o que aconteceu no Ca-
fund6: “lingua” de poucas palavras, cujo uso depende, além disso, de es-
truturas morfo-sintdticas do portugués. Mas, se essa ‘“lingua” é rigida e
fossilizada nesse sentido, noutro é extremamente rica, flexivel e viva, pois,
para transmitir mensagens de uma certa sutileza e complexidade, é neces-
sdrio uma certa pericia na elaboragdo de perifrases, metdforas e analogias.
O recurso a metdforas e perffrases faz com que a maioria das palavras te-
nham significados multiplos. Por exemplo, a palavra ngombe, que em gran-
de numero de linguas da famf{lia banto significa rés, também significa, no
Cafundé, “‘cavalo”, ‘“‘veado”, e até ‘“‘bicicleta™, “automébvel” e “6nibus”
(ngombe do andaru, onde andaru significa “fogo”). A palavra vavuru sig-
nifica ‘“‘grande”, “gordo”, “aberto”, “alto”, “muito”, “mais” etc., enquan-
to nani significa “menos”, “pequeno”, “baixo”, “fechado”, ou simples-
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mente, “ndo”.

A grande exce¢do a esse fendmeno de hiponimia generalizada se
encontra nas palavras usadas para falar sobre sofrimento, doenga e morte.

Numa conversa gravada no dia 19 de margo de 1978, ocasido da nos-
sa primeira visita ao Cafundé, o sr. Olavo Caetano (D.S) discursava sobre
remédios em geral (maiembi), especificamente cambarazinho. “E bom para
fazer lavagem de, assim, um machucado... um caxapura, mafambura nao.
Mafambura é doenga pegada; caxapura é doenga do corpo mesmo”. Ao
nosso pedido de esclarecimento, o sr. Olavo explicou:
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Mafambura é que vem de fora. Que a pessoa cata, né? Isso ai. Caxapura é
puro do corpo mesmo. L, mafambura dai que é mau, né — e caxapura que
nasceu do corpo mesmo — daf diz — é fulano, mas como é que? Ah! rapaz,
ndo td alegando por casa do caxapura, ai, é do corpo — Daf diz assim: ‘‘é mais
1a desse jeito rapaz — mafambura. O que € mau.

Ao perguntar se havia remédios diferentes e especificos para os dois
tipos de doenga, soubemos que se trata tanto mafambura como caxapura
com remédios, s6 que mafambura s6 pode ser curado com reza (cuzaro).

Ouvindo de novo essa gravagdo, revivemos a frustra¢do dessa primei-
ra entrevista. Estdvamos chegando pela primeira vez ao Cafund6 e logo
abordando um assunto cuja delicadeza nos deixou relutantes quanto a in-
sistir sobre o tema das representa¢des da dor e do sofrimento do grupo.
Aprendemos apenas que havia dois tipos de doenga, cujo tratamento era
também diferenciado. Com uma certa reticéncia, o sr. Olavo sugeriu que
mafambura poderia ser ‘““‘mandada”, mas o conceito ficou ambiguamente
entre o feitico e o contégio propriamente dito. Com o passar do tempo e a
sucessdo de eventos do Cafundd, fomos aos poucos admitidos dentro das
preocupag¢des mais profundas do sr. Olavo e seus parentes e os conceitos
ligados a doenga, suas causas e tratamento, e a morte comegaram a ser re-
velados. De certa maneira, fomos sendo envolvidos na resolu¢do desses
problemas e tivemos que entender a cosmologia que os situa dentro do
universo natural e social da comunidade.

A perna do sr. Clavo

Na época dessa primeira visita ao Cafund6, morava na casa do sr. Olavo
uma familia de origem pernambucana. Indagando sobre como tinham vin-
do morar no Cafundé, ficamos sabendo que o sr. Antdnio (D.8), chefe da
familia e também conhecido pelo apelido de Pernambuco, teria travado
amizade com o sr. Olavo em Salto de Pirapora e teria sido convidado a
morar no Cafundé com direito a plantar. Dois anos mais tarde, Vogt che-
gou a testemunhar uma briga violenta entre o sr. Antonio e o sr. Adamo
(E.S), um sobrinho do sr. Olavo. Nesse mesmo dia, o sr. Antdnio e sua fa-
milia safram do Cafundd para sempre ¢ logo em scguida o sr. Olavo nos
contou as razdes que O levaram a convidar o sr. Antdnio a mudar para o
Cafund6. Pernambuco morava em Salto de Pirapora, onde vivia de uma
pensio do INAMPS e da sua profissdo de curandeiro. Como tal, foi consul-
tado pelo sr. Olavo, cuja perna estava bastante dolorida e inchada. Nas
palavras do sr. Olavo:

Usava japucanga. Usava aquele sagafra pra escaldar, né.

E varias coisas do mato assim e que cu escaldei, né! Depois foi bosta de boi.

E, a bosta de boi ponhar, estrumou na hora, ponha ali. A{ sarou,
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O sr. Olavo continuou, afirmando que a cura se deveu a este trata-
mento e ao ““guia” do sr. Antdnio, e a nossa curiosidade de saber se a doen-
ca era mafambura ou caxapura, respondeu enfaticamente: ‘“‘Ah! mafambu-
ra, mafambura”. Insistiu que a doenga tinha sido mandada. Reproduzimos
um trecho da conversa que se seguiu:

P: Mas cle era amigo do sr.?

Olavo: Era.

P: Muito amigo?

O: Muito amigo, mas amigo de inimigo. Amigo de inimigo... uma limpeza
assim, é, mas cle cra amigo de de de... amigo e disinimigo, disinimigo.

Outro: Amigo da boca para fora.

Com esta estéria, os conceitos de mafambura e caxapura ficaram
um pouco mais nitidos. Foram também confirmados em outras conversas.
Caxapura é doenga que surge do corpo espontaneamente, enquanto ma-
fambura é sofrimento mandado. Ambas devem ser tratadas com remédio
(maiembi), mas a segunda s6 pode ser curada com reza (cutaro). Nesse
caso é importante ressaltar que a pessoa acusada de ter mandado a mafam-
bura é conhecida do sr. Olavo. Ele é *“‘amigo e disinimigo”, mas ndo é

estranho.
Contaremos mais dois casos.

Os trés ovos

Desta vez, a estéria fica por conta do sr. Adamo (E.5), que, como o sr.
Olavo, ¢ eximio “proseador’’. O drama que ele relata ¢ o da morte de seu
pai, José Norberto (D.7), que veio da hoje extinta comunidade de Caxam-
bu. O acusado dessa morte é o sr. Jalio Pereira (D.4), baiano e marido de
Da. Dora Pires (D.3), que é prima da mulher do sr. José Norberto. Adamo:

Esse nosso pai tava forte, trabalhando perfeito, e depois ele quando foi um
dia, debaixo da arvore, ficava os dois contando conversa um pra outro, ¢ ai
que, ¢ que é uma beleza, amizade deles (José Norberto e Jalio Pereira). Bonito
mesmo. E ele entdo e ele tava trabalhando, tava assim, ai disse ‘‘Nio tenho
nada que dd procg, vou di trés ovo™. Nem pensava daquilo ali, nem esperava.
Meu pai era... amigo dele... né. Af cle pegou ¢ deu um ovo para ele. Entdo
(deu dois) pras criangas pra comer um. Comeu c ficou dois. “Oi o presente que
0 ... deu. Fritar.” Mae dissc assim ‘“*inda tem mais dois ai!” Af e nio adoeceram
as crianga. Mac pegou, fritou pra ele. Ele comeu. Desse dia em diante, passado
mais dois dias comegou levantar ecssa parte do ombro dele pra cima, aqui. E
amarelar, e ficar amarclo que nem uma abobora. Foi amarelando, amarelando
e subindo o ombro, ¢ foi... E sentindo pontada que dava no cotovelo. Toma
remédio. Foi no médico, o médico consultou. “Ah, falou para cle, c€ nio tem
nada. Isso é positivo, td com salide completa.” “Ndo, eu tou passando mal
mesmo, tou passando mal. Tou sentindo uma bola no estdmago. Ndo estou
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passando bem ndo.”’ Ele veio embora, disse assim: “O médico disse que cu nao
tenho nada, mas cu tou sentindo muito mal. Ai, que pontada. Bom, ai, pas-
sado, depois disso ndo levou, parece que levou, quando muito, 15 dia, 20 dia.
Ele foi minguando. Quando levamo no hospital, ponhar no ambulidncia. Fomo
no Salto. Af ficou internado. O médico dizia: “Nio tem nada.” dizia. Ma ndo
tem nada, ¢ o homem tad morrendo. Nos fiquemo desesperado. Daf ele (quem
deu os ovos) passou: “Boa tarde, boa tarde. Como € que ta o Z¢, o primo 1a?”
“Ta mid pelo visto td mid.” “Ué¢, entdo ... ainda vem comer um feijao com ndi
aqui outra vez”. Que coisa! Falou assim: “Sera que ele vai voltar comer um fei-
jao com noi aqui outra vez?” Digo: “O qué homem”. Fiquemo pensando na-
quilo. Digo: “Como € que eles s3o muito amigo — por causa da mulher;gente
de casa ... de dizer uma dessa! Fiquemo pensando naquilo ali.

No dia seguinte, porém, quando voltaram para Salto, encontraram o
pai morto. O médico anunciou que teria morrido de cdncer no pulmio.

Mais uma vez o acusado de ter mandado a mafambura é conhecido
da vitima, mas nesse caso ligado por lagos de parentesco. De fato, segundo
o sr. Adamo, o sr. Julio Pereira jé tinha fama de feiticeiro, mas ndo imagi-
nava que poderia ter atacado o seu pai. Quando perguntamos se chamaram
alguém para rezar, o sr. Adamo disse:

Nio, ndo chamamos. Que nds pensava que era, nem pensamos que ele ia, ele
sempre contava que ele entendia dessas coisas, mas ndo ia pensar que ia fazer
pra propria familia de casa, né? Que ele tratava quase como um, considerava
como primo mesmo, gente da familia mesmo. Agora, fazer uma coisa dessas
duma hora pra outra sem ... se tivesse uma encrenca, ta certo, mas ndo tinha
encrenca nenhuma. Ndo tinha nada, sé por causa que Edna (irmid de Dora
Pires, D.1) tinha muita amizade com ... gente de casa, coisa e tal, se ria, af,
cla dava as coisas pra papai. Papai também ia 14 carpir o quintal pra ela. En-
tao eles se davam muito bem, né? Af, papai era divertido com tudo mundo.
Todo mundo estimava ele. Aonde ele ia ... aquele mundo de gente arrodeado
em volta dele, porque ele contava cstdria ¢ dava risada.

Nino: (E.3): Conversava a linguagem também pra caramba.

Adamo: Conversava, e por causa dessa parte que ele se enciumou, né? Porque
... papai tava ... Edna tava muito adorando papai, entdo, Edna queria ter mais
amizade 14 do papai, entdo ele se enciumou de Dita e ai ... fazer uma coisa
dessa ai, ficou pensando: Mas, puxa vida! Tivesse uma encrenca, eu dizia que
cra de encrenca, mas, por inveja, a pessoa fazer uma coisa dessa ai. Tirar a
vida da pessoa sdo, completo, trabalhando.

Lerino e a faca no coracao
A morte de um irmdo (E.2) do sr. Adamo é ainda mais esclarecedora: So-
freu de uma doenga que era caxapura.

Adamo: E ... esse, ele tinha um negdcio que dava nele ... uma doenca. Ficava
se batendo af e virava, babar por boca. Eu ndo sei. Ninguém podia entender
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a doenga dele. E foi no médico, o médico atestou ... uma parte ... um negdcio
que tinha loucura. E agora ele bebia um pouco. O médico dizia que ndo era
pra ele beber, mas ele se reunia com os colega dele, a turma, é essa gente
assim...

Sr. Olavo: Aquele que ... que andou cupopiando ele na matuara ... anguara
vavuru (cupopiar significa falar, matuara significa feitico e anguara, pinga.
Logo: aquele que andou falando feitico ... pinga forte).

Pergunta: Quem?

Olavo: Quer dizer que matuara, feitigo.

P: Sim, mas quem fez isso?

Olavo: O Tido.

Olavo: E meu sobrinho que é teve facada no coragio ... matuara vatema (va-
tema significa “bravo”, logo, ““feitico bravo™). Cutucou ele assim.

P: E eraamigo dele?

Olavo: Amigo e inimigo.

P: Eles andavam juntos, ou ndo?

Adamo: Ndo, foi uma parte com mulher, 14, sabe. No fim soltou a faca nele.
Pegou em cima, do lado do coracggo.

P: Mas estd chamando faca de matuara?

Olavo: Matuara? Feitigo.

P: Feitico. Mas usou faca também?

Adamo: Faca quer dizer que ele ...

P: Ah! Entendi, entendi.

Mais uma vez, a morte por feitico, a mafambura, é atribufda a uma
pessoa conhecida da vitima (amigo e inimigo) e, desta vez, por causa de
rivalidade amorosa. Mas este caso acrescenta que, na lingua, existe uma
palavra para feitico (matuara) e que este atua “cutucando’” como uma
faca. Lembramos que o sr. José¢ Norberto sentiu uma “pontada que deu
no cotovelo”,

A morte

Embora isso ndo aparega explicitamente em nenhum destes trés casos,
mafambura e caxapura, além das suas diferentes causas e tratamentos tam-
bém levam a duas maneiras de morrer. Uma pessoa que morre de mafam-
bura morre cuipado, como é também o destino dos que morrem de violén-
cia fisica. Nesses casos precisa muito cutaro (reza) para que a alma do
defunto (muiombo) encontre repouso. No caso de quem morre de caxa-
pura, diz-se na “lingua’ que cuendou para conjenga carunga, que morreu
calmamente e na hora certa. Nesses casos nada mais ¢ preciso fazer para
que a alma encontre repouso. Assim foi o caso da morte do pai do sr. Ola-
vo. Ele tinha passado o dia todo trabalhando no campo. Ao cair da noite
e voltar para sua casa, passou por uma poga d’dgua e foi alcangado pelo re-
flexo de um raio de lua. Sentiu-se mal, conseguindo chegar na casa de uma
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comadre a quem pediu uma esteira para deitar. L4, sem incomodar nin-
guém, morreu quieto, discretamente: ele cuendou pra conjenga carunga.

O esquema sistematizado

Sofrimento Causa Tratamnento Morte
caxapura “natural” remédio cuendar para
(maiembi) conjenga carunga
mafambura  feitigo remédio e cuipar
(matuara) reza (cutaro)
........ violéncia fisica cuipar

Este diagrama resume todas as informacg®es e pretende indicar os
conceitos mais importantes usados para interpretar o sofrimento e a morte
no Cafundé. Os seus efeitos praticos podem ser generalizados a partir dos
casos apresentados. Antes de tudo é importante frisar que esse esquema ¢é
manipulado sempre a posteriori. Embora as estorias sejam contadas linear-
mente em termos de causa e efeito (Fulano enfeiticou Sicrano, que em
conseqliéncia morreu), na prdtica as causas s3o atribuidas ap6s o inicio
da doenga ou até mesmo depois da morte. Além disso. as doeng¢as n3o sdo
objetivamente classificadas a priori como sendo ou caxapura ou mafam-
bura. A ndo ser em casos de doencgas leves e de cura rdpida, quaisquer sin-
tomas podem levantar a suspeita de matuara e mafambura. Como nos siste-
mas de explicagido fechados analisados por Horton,? o do Cafundd, através
do conceito de feitigo, estabelece uma ligagdo entre o estado das relagdes
sociais da vitima e o estado de satide do seu corpo, pois atribui o sofri-
mento a agressao de uma outra pessoa. Assim, 0 enquadramento. de uma
doenga na categoria de mafambura €, evidentemente, um ato politico, &
medida que implica em apontar um agressor suposto (o feiticeiro) e envol-
ve uma agressao real (a acusa¢io de feiticaria). Como em todas as socie-
dades crentes em feitigaria, uma anélise das rela¢des entre vitima, acusador
e acusado (de feiticaria) é bastante reveladora, pois essas relagdes dizem
respeito as tensdes que surgem estruturalmente.® O Cafund6 ndo € nenhu-
ma exce¢do. O sr. Olavo acusa um ‘‘amigo e disinimigo” de Salto de Pira-
pora; o sr. José Norberto é supostamente morto pelo marido de sua prima;
o sr. Lerino morre pela m@o de um rival de amor em Salto de Pirapora. O
fato de dois dos feiticeiros acusados nio pertencerem a comunidade confir-
ma que a rede das relagdes sociais na qual as pessoas da comunidade inte-
ragem.ndo é restrita ao Cafundo.
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De fato, hd um intenso vaivém entre Cafund6 e Salto de Pirapora
e até com S3o Paulo e Sorocaba e cidades mais distantes. O bairro do
Cafundé ndo ¢ nem mais nem menos isolado que qualquer bairro rural
paulista.®

Embora as trés acusa¢Oes surjam de situa¢Oes de ciume e inveja, a do
assassinio do sr. José Norberto é de particular interesse ndo s6 pela relagao
estabelecida entre o amarelo dos ovos e do corpo da vitima, mas também
pelo fato de o acusado ser um forasteiro morando no Cafundé. Parece
que os descendentes de AntOnia e Ifigénia II tém as maiores dificuldades
em conviver com pessoas de fora. Lembramos como o sr. Virgilio foi
expulso da comunidade; mais recentemente a sua filha, Maria, amigada
com Mauro (E.7) também teve que sair; logo depois da morte de José Nor-
berto, Julio Pereira foi morto a tiros pelo seu cunhado, sr. Severo Pires
(D.2). A acusac¢do de feiticaria, nesse caso, é clara expressio de uma certa
xenofobia que parece ser relacionada com a preocupa¢do em manter a
integridade do Cafundd contra forasteiros em geral, e, em particular, con-
tra aqueles que ameagam querer direitos na terra. Dizem, por exemplo,
que o sr. Severo matou o sr. Julio Pereira porque este estava trabalhando
demais no quintal da sua mulher e parecia interessado em estabelecer direi-
tos na terra, ele mesmo. -

Mas esta é outra estéria e a mencionamos apenas para ressaltar que
o sistema interpretativo de doenca no Cafundd permite transformar o
sofrimento e a morte em assunto politico. Nao é preciso dizer que isso é
totalmente evitado se a doenga ¢ classificada como caxapura. Como vimos
no caso do pai do sr. Olavo, é possivel sofrer e morrer sem necessaria-
mente atribuir o desastre as tensdes sociais.

Mas voltemos ao problema da “lingua’”. Vimos como, nessa drea de
sofrimento e morte, o léxico da “lingua’ é bastante rico e complexo. Co-
mo interpretar esse fato?

Se optdssemos por uma andlise “‘filol6gica’, procurariamos mostrar
que os itens lexicais mafambura, caxapura, maiembi, cutaro, matuara,
cuipar, cuendar pra conjenga carunga sio de origem africana.!® Assim,
constatarfamos e comprovariamos a existéncia de um ‘‘africanismo” a
mais. Mas fazendo apenas isso, ndo poderiamos entender possiveis mudan-
¢as de significado da Africa para o Catundd, e seriamos ainda incapazes
de entender por que razdes essas palavras continuam sendo usadas para
conceitos tao especificos. Adotando uma postura mais ‘‘histérico-sociol6-
gica”, convém olhar para a “‘caipiridade’’ da comunidade do Cafundé para
melhor entender a sua “africanidade”. Sugerimos que os conceitos que as
palavras africanas veiculam fazem parte do acervo cultural do mundo caipi-
ra do estado de S3o Paulo, no qual o préprio Cafundé estd integrado. Para
aprofundar este argumento passamos a discutir o papel dos que se espe-
cializam no diagnoéstico e no tratamento da mafambura.

mafambura e caxapura 127

26 Pelintra e o Boiadeiro Z2é Cardoso

Vimos como o sr. Olavo procurou o sr. Pernambuco para tratar da sua
perna inchada. Como dissemos antes, o sr. Pernambuco teria chegado em
Salto de Pirapora como migrante do estado de Pernambuco, e af sobrevivia
de uma pensdo do INAMPS e do seu trabalho de curandeiro. Através das
suas garrafadas e dos seus guias, o mais importante sendo Z¢ Pelintra, o
sr. Pernambuco tratava os aflitos que o procuravam. O sr. Olavo, em grati-
ddo pelo servi¢o, convidou o sr. Pernambuco a morar e a plantar no Ca-
fund6, onde continuaria prestando os seus servicos de curandeiro e conse-
lheiro. Ao longo da sua permanéncia no Cafund6, parece que o sr. Per-
nambuco recebia regularmente seus guias fazendo pronunciamentos a res-
peito da politica cotidiana da comunidade. Além disso, garantiu que os
seus guias ajudariam o povo do Cafundd a recuperar terras griladas pelos
fazendeiros vizinhos. Ao longo desse periodo, o .sr. Pernambuco e sua
mulher, que também recebia espiritos, gozaram cada vez mais de prestigio
na comunidade, até poderem construir a sua propria casa. Mas foi na cons-
tru¢cdo da casa que a situa¢do comegou a mudar, pois uma pessoa estranha
ao Cafundd, embora com certo poder, exigiu que essa casa fosse construi-
da entre a casa da Da. Maria Antdnia e da sua filha Da. Pila, o que impli-
cava na derrubada do mandiocal do marido desta ultima. A partir daf,
comegou a se manifestar uma certa hostilidade contra o sr. Pernambuco e
sua mulher Da. Guita, que tomou a forma de acusa¢des mutuas de matua-
ra. Quando o sr. Adamo e o sr. Mauro, filhos de Da. Maria Antdnia, co-
mecaram a sofrer de uma sonoléncia estranha e intermindvel, nio demora-
ram a suspeitar que fosse causada pelo sr. Pernambuco. Mais tarde, um
problema de feridas na boca de um filho do sr. Pernambuco foi atribuido
pela sua mulher, Da. Guita, & feiticaria da Da. Pila. A briga e a saida do
sr. Pernambuco e de sua familia marcaram o final de uma luta surda pela
lideranga e hegemonia na comunidade. Como t3o freqlientemente ocorre
com pessoas a quem sdo atribuidos poderes mégicos, o sr. Antdnio se viu
ndo mais o benfeitor do Cafundé mas o diabo em pessoa.

Mas, se o sr. Antdnio saiu fisicamente da comunidade, ndo deixou de
atuar espiritualmente sobre ela, pois deixou desenhados nas paredes da sua
casa os pontos riscados dos seus espiritos, simbolo visivel e perigoso da
sua maldade e poder. Desamparado diante dos ataques do sr. Pernambuco
(pois ndo deixou de acreditar nos seus “‘poderes estranhos’’), o povo do
Cafundé procurou um novo aliado mdgico para poder lutar eficazmente
contra os espiritos do sr. Pernambuco. Para tanto, foram consultar com
Dona Geni, da cidade vizinha de Pilar do Sul, chefe do Centro Espiritualis-
ta de Umbanda Boiadeiro Zé Cardoso e neta-de-santo do sr. JoZozinho da
Goméia. Combinando o servico com um outro que precisava executar na
sexta-feira santa daquele ano, Dona Geni e mais quatro filhos-de-santo des-
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ceram para o Cafund6 armados com atabaques, pinga, velas e pélvora para
“limpar™ a casa deixada pelo sr. Pernambuco e para tornar ineficazes as
nefastas atividades deste. Apds essa visita, durante a qual foi encontrada
uma lata enterrada com os nomes de varios membros da comunidade, ficou
de vez estabelecido que, de fato, o sr. Pernambuco tinha tentado tomar
para si as terras do Cafundé e que continuava lutando com todos os seus
poderes contra eles. Nas palavras da Da. Pila e do sr. Olavo, Pernambuco
estava 14 em Votorantim “‘curimando o sanji vimbundo, curimando ma-
tuara vavuru, orofim do andani, macura vimbundo, mafingui’ (lit. *‘tra-
balhando o feitico grande, mato de fogo, gordura preta e sangue”, isto ¢,
“matando galinha preta, mandando feitico bravo e queimando velas pretas
e vermelhas™),

Até hoje a batalha continua com ramifica¢des que por razdes de
espa¢o nao detalharemos agora.

O que fica evidente, entretanto, é que no Cafundé nio h4d especia-
lista capaz de lidar com mafambura, pois as pessoas precisaram da ajuda,
primeiro do sr. Antonio e depois de Da. Geni. H4 outros casos que falam
especificamente de Da. Anténia, que mora perto de outra cidade vizinha,
Sarapui, e que foi consultada vdrias vezes, inclusive em momentos de grave
perigo para a comunidade, como quando eles perderam as terras do Ca-
xambu. Nessa consulta, Da. Maria Antdnia foi avisada de que alguém ia
morrer. Assim, ela profetizou o assassinio do seu filho Benedito Norberto.
Segundo Da. Pila, Da. Antdnia faz ‘“‘mesa branca” e trabalha apenas para
o bem. O sr. Antdnio € classificado como “‘macumbeiro”, pois trabalha
tanto para o bem como para o mal, tanto no “lado esquerdo” como no
“lado direito”. Da, Geni é classificada, por sua vez, como ‘‘umbandista”,
porque trabalha para o bem, e para o mal s6 se for absolutamente neces-
sirio. Todos esses especialistas recebem ‘‘esp{ritos’’ com os quais ‘“‘traba-
lham”. O éxito ou ndo desses trabalhos dependem, em ultima instdncia,
da vontade de Deus, ou, na “lingua’, Ala!

Esses dados sugerem que as pessoas do Cafundé possuem conheci-
mento dos fundamentos bdsicos do sistema cosmolégico das assim1 chama-
das religides afro-brasileiras, embora do ponto de vista deles elas nada te-
nham a ver com a Africa! O que ndo causa nenhum espanto, ji que é esse
sistema cosmolégico que permeia 0 mundo social mais amplo no qual o
Cafund6 ¢ inserido. Mafambura e caxapura nao significam conceitos que
sao especificos ao Cafundd, mas traduzem aspectos de crenga que s3o de
certo modo gerais. Se hd alguma dificuldade de comunica¢ao entre o Ca-
fund6 e o sr. Antdnio ou Da. Antdnia ndo é devido a diferencas de cédigo,
mas ao grau de erudi¢do dos especialistas. Mafainbura e caxapura remetem
a uma cosmologia que postula um mundo em ultima instdncia dependente
de um deus ocioso, mas povoado por uma infinidade de santos e espiritos
que podem ser manipulados por especialistas que trabalham ou no lado
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esquerdo ou no lado direito, ou para o mal ou para o bem. E uma cosmo-
logia que oferece explicagdes para a particularidade de cada evento, ora
atribuindo-o a Deus e 4 natureza (caxapura), algo fora do mundo imedia-
tamente social, ora aos espiritos e aos feiticeiros, remetendo & micropo-
litica das rela¢®es sociais. E um sistema de crenga que fala do favor e da
desconfian¢a, que estabelece uma media¢3o entre a inveja, o ciime e ~ -
sastre. Fala, enfim, da violéncia, ndo menos real por ser “mistica”. E a vio-
léncia €, como j4 apontamos, tdo constitutiva da comunidade do Cafundé
quanto da sociedade como um todo.

Noutras palavras, o que estamos procurando afirmar é que a cos-
mologia do Cafund6 é a cosmologia do Brasil rural, e até certo ponto do
Brasil urbano também. Que mafambura e caxapura sao palavras da “lin-
gua’” do Cafundé que traduzem essa realidade. Por mais ‘‘africanas™ que
sejam na sua origem histérica, sio também e a0 mesmo tempo brasileiras e
contemporaneas. E talvez a sua continuada reprodugdo tenha a ver justa-
mente com este fato. E nestas palavras que podemos ver o encontro entre
dois aspectos da identidade social do Cafund6: a sua “africanidade” e a
sua “caipiridade”.

Explicitemos.

Mais de uma vez insistimos em afirmar que a “‘lingua africana” do
Cafund6 €, na verdade, um léxico cujo uso tem como suporte estruturas
gramaticais do portugués. E, de fato, é assim que as coisas se passam. H4,
contudo, uma impropriedade nesta afirmac¢ao, e ela se deve a sua grande
generalidade. N@o sdo todas as estruturas do portugués que sao usadas para
a expressao do léxico banto. Algumas, mas ndo todas. E esse fato, que po-
deria ser explicado pela “‘pobreza’ do vocabuldrio africano do Cafundé,
cujas exigéncias gramaticais seriam proporcionais 4 sua propria limita¢ao
(como em geral ocorre com muitos pidgins num estdgio inicial de contato),
pode, se invertermos por um momento o ponto de vista, ser entendido
como uma transforma¢do local do portugués. Assim, o portugués, que for-
nece as estruturas gramaticais, tende, com o tempo, a sobrepor-se ao léxico
africano e a fazer com que ele desapareca, integrando-o definitivamente na
solvéncia histérico-social da comunidade no Brasil. Aqui ele serd transfor-
mado e absorvido e ird perdendo aos poucos a feicdo de trago cultural
de origem africana. Nao menos verdadeiro é que esse 1éxico também trans-
forma o portugués dando-lhe, entre todos os sentidos que o seu uso regio-
nal explicita, o de realizar predicados de ‘*‘africanidade para os que o
empregam.

Dessa forma, se os habitantes do Cafundé falam um ‘‘africano”
(quimbundo) cada vez mais acaipirado, eles simultaneamente resistem a
dissolu¢do total da primeira identidade linglifstica e cultural e, assim.
falam um portugués caipira bastante africanizado.
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Acreditamos que esta é uma maneira de explicitar o que aqui mesmo
e em outro artigo!! chamamos de fungdo ritual da linguagem do Cafundé.
Quer dizer, o léxico banto que sobreviveu na comunidade, se ndo cons-
titui uma lingua propriamente dita, pelas razOes ja apontadas, constitui
um modo de enuncia¢do a mais do portugués. Aquele em que os enuncia-
dos banto-portugués ou portugués-banto, produzidos no Cafundé, além
do sentido referencial que possam ter, t€ém ainda o sentido do que eles
indicam: uma representa¢ao da identidade africana dos falantes. A “lingua
africana” do Cafundo6 ¢é, pois, um modo de falar portugués. E como o por-
tugués falado pela comunidade € o portugués caipira, a linguagem do grupo
terd sempre pelo menos dois sentidos: um que aponta para o cora¢do da
Africa, outro que enterra esse cora¢do no corpo vivo da histéria do Brasil.
Vale dizer que o seu sentido é uma encruzilhada.

Ainda os africanismos ou
“Play it again, Sam!”’

Que interesse tem estabelecer e pesquisar os ““africanismos’ no Novo Mun-
do? Quando Herskovits publicou o seu livro The Myth of the Negro Fast
em 1941, logo no inicio declarou a sua inten¢fo. As pesquisas sobre a cul-
tura de origem africana nos EUA seriam uma tentativa de ‘“‘melhorar a si-
tuacdo inter-racial’’ nesse pais, através de uma compreensao da historia
do negro, até entdo ignorada. Todo o livro é construido para derrubar
cinco “‘mitos” vigentes na época. Primeiro que os negros, como criangas,
reagem pacificamente a ‘‘situag®es sociais ndo satisfatorias’’; segundo, que
apenas os africanos mais fracos foram capturados, tendo os mais inteli-
gentes fugido com éxito; terceiro, que como os escravos provinham de
toda parte da Africa, falavam diversas linguas e vinham de culturas bastan-
tes variadas, e, por terem sido dispersos por todo pais, ndo conseguiram
encontrar um denominador cultural comuni; quarto, que, embora negros
da mesma origem tribal conseguissem, as vezes, manter-se juntos nos EUA,
nao conseguiam manter a sua cultura porque esta era patentemente infe-
rior & dos seus senhores; e quinto, que “‘o0 negro é assim um homem sem
um passado’’ (Herskovits, 1958:2). Herskovits, no prefdcio da segunda edi-
¢ao do livro em 1958, reconhece que muita coisa mudou desde a primeira
edicao e diz: “De quando em vez, é verdade, ainda encontramos negros
nos EUA e no Caribe que rejeitam o seu passado. Mas o numero dos que
fazem isso estd diminuindo paulatinamente, como também o numero dos
seus concidaddos brancos que mantém o ponto de vista inferior. E o ne-
gro americano, ao descobrir que tem um passado, adquire uma segurancga
maior de que terd um futuro” (Herskovits, op. cit.: XXIX).
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A preocupac¢do “‘filolégica’ de Herskovits pode ser vista, entdo, co-
mo um ato polftico numa determinada conjuntura do processo de transfor-
macao das rela¢des entre negros e brancos nos EUA. O mero reconheci-
nmento de que o negro tem historia, por incrivel que possa hoje parecer, foi
uma luta. E também no Brasil. E mais do que evidente que a histéria do
negro estd apenas comeg¢ando a ser escrita € ndo € por acaso que € neste
momento que vdrios grupos politicamente minoritdrios exigem que a his-
téria seja revelada. Nao surpreende, pois, que o Cafund6é rapidamente
tenha virado manchete, deixando interessados negros e brancos, estu-
diosos como etnomusicélogos, linguistas, historiadores, antropdlogos, ar-
quitetos e fotdgrafos, movimentos negros, companhias de televisao etc.
de todo canto do mundo. Constatar a “‘sobrevivéncia’” de uma ‘lingua
africana” € algo que em si tem um sentido politico importante. Aponta
para o fendmeno de ‘‘resisténcia cultural”.

Mas essa ‘“‘resisténcia cultural’’ nao € um processo simples que ocorre
no confronto entre duas culturas imutdveis no tempo. E essa concepgdo
da cultura que leva a ver os ‘‘africanismos’ no Brasil como sintoma de
uma certa pujan¢a metafisica das culturas africanas. Mas essa posi¢ao igno-
ra que a vida social n3o consiste em batalhas campais entre culturas e sim
em enfrentamentos entre grupos, categorias e individuos, para quem a cul-
tura orienta a agdo politica e é a0 mesmo tempo uma arma usada para
empreendé-la. Nessas pequenas € grandes batalhas do dia-a-dia, a cultura
vive através daqueles que a usam, e ao ser assim utilizada, ela se transfor-
ma. Como diz Eunice Durham, ‘“‘toda andlise de fendmenos culturais é
necessariamente andlise da dindmica cultural, isto €, do processo perma-
nente de reorganiza¢do das representa¢des na pratica social, representagdes
estas que sdo simultaneamente condi¢do e produto desta pratica” (Durham,
1977:34). Desse ponto de vista, fica evidente que a ‘‘lingua africana” do
Cafundé nao é tao-somente a “sobrevivéncia de uma lingua banto qual-
quer, ela ¢ acima de tudo uma prética lingiiistica em constante processo
de transformagdo, cujo significado politico e social é dado pelo contexto
das relagdes sociais onde ela tem vida.

Nos casos que contamos € possivel vislumbrar um pouco como a cul-
tura ordena a agdo social e é a0 mesmo tempo por ela ordenada. Nao hd
davida que Da. Geni se interessou pelo Cafundé porque assim entraria em
contato com a “Africa”, tdo importante para a sua religido “‘afro-brasilei-
ra”. Agora ela e seus filhos-de-santo estdo aprendendo a “lingua” e nao
duvidamos que ela desempenhard um papel importante no desenvolvimen-
to ritual de seu centro. N3o é fora de propésito imaginar que, através de
contatos com outros terreiros, esse ‘‘trago cultural’” possa espalhar-se para
além de Pilar do Sul até ser definitivamente incorporado a determinados
rituais umbandistas. Mas ao longo desse percurso a “lingua’ se transfor-
mard e n3o terd o mesmo papel nem o mesmo sentido que tem para o
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Genealogia parcial do Cafund6
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povo do Cafundé. Entrard no rol das marcas legitimadoras da “‘africani-
dade” da umbanda, junto com os orixds e as cantigas. Para as pessoas do
Cafund6, no ritual da Da. Geni nada se deve A Africa. Ela é vista como
especialista numa religido que faz parte do cendrio cultural do Brasil, como
também fazem o sr. Pernambuco, Da. Antdnia e o famoso curador soro-
cabano cuja vida foi descrita e analisada por Florestan Fernandes, Jodo
de Camargo.!? Para o Cafundé, a Africa é a sua *“‘lingua’’. Ao enunciar pa-
layras como mafambura, caxapura, matembi, cuenda para conjenga carun-
ga, utilizando estruturas morfo-sintdticas portuguesas para articuld-las em
frases que fazem sentido, as pessoas do Cafund6 afirmam sua identidade
dupla de paulistas e africanos. Traduzem o Brasil real numa Africa mitica,
ou, se preferir, vertem uma-Africa real num Brasil mitico.

SDEE

NOTAS

Este trabalho representa conclusdes parciais da pesquisa de seus autores, que
conta na parte historica com a estreita colaboragdo de Robert Slenes e ¢ finan-
ciada pela Fundagio de Amparo a Pesquisa do Estado de Sio Paulo. Todas as
expressoes da “lingua africana’” do Cafundd serio, neste trabalho, registradas
segundo a grafia do portugués do Brasil. Quanto as linguas africanas propriamen-
te ditas, usa-se a grafia adotada para as linguas da familia banto.

Para uma excclente analise da cultura caipira no estado de Sao Paulo, ver Anto-
nio Cindido, 1964.

Os personagens que aparecem neste trabalho podem ser localizados na genealo-
gia anexa. As letras A, B, C, D ¢ E referem-se as geragdes e os algarismos a posi-
¢ao numa determinada geragao.

Maria S{lvia de Carvalho Franco, 1976, p. 25ss.

Cf., por exemplo, para uma distingao semelhante de papéis sociais, o livro de
Carlos Rodrigues Brandao, 1977.

Compare esta situagio com as observagdes que faz Yvonne Maggie Alves Velho
(1975: 14) sobre a atribui¢do do status de africanas as religides negras no pais:
“Chamar estas religioes de afro escondia um medo de chamai-las de religiGes ne-
gras. As origens africanas lhes davam um carater mais ‘‘limpo” e “‘aristocratico’.
A Africa estd longe, os africanos sdo ‘‘estrangeiros” e isso lhes conferc um ou-
tro status”.

Em dois artigos férteis (Horton, 1967), Robin Horton compara o pensamento
africano tradicional com o pensamento ocidental e cientifico. Sugere que ha
grandes secmelhangas entre esses dois sistemas de pensamento, e argumenta qug
nos sistemas africanos, as nogdes de espirito e de feiticaria t€m um status epis-
temoldgico andlogo ao do atomo na ciéncia ocidertal, pois permitem estabele-
cer uma relagdo causal entre dois fendmenos observiveis mas cuja relagao nio
pode ser diretamente vista.

Estamos pensando especificamente nos trabalhos de Evans-Pritchard (1937) e
Marwick (1965) dedicados a andlise da sociologia das acusagdes de bruxaria
e feitigaria.

Ver Maria Isaura Perecira de Queiroz, 1973.

Para algumas destas palavras é possivel apontar a origem lingiiistica. Com tempo
e diligéncia o mesmo poderia ser feito com as demais.
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a) Em quicongo hd uma forma verbal — sapula — que significa, entre outras
coisas, ‘‘espalhar-se’”, “‘contaminar’”’, ‘‘comunicar uma doen¢a a alguém™.
Talvez a palavra caxapura tenha ai a sua origem.

b) Cuendar. Tanto em quimbundo como em quicongo registra-se a forma yenda
com o mesmo sentido de “andar”, “mover-se””. O prefixo ku € nominalizador
nessas l{nguas.

c) Conjenga. Em quicongo, ngenga significa “escarpa de uma montanha”, “pre-
cipicio”, “sensa¢do de vertigem diante de um precipicio”.

d) Carunga. Provavelmente o mesmo que kalunga (quicongo e quimbundo); pa-
lavra integrada ao vocabulario portuguds ¢ dicionarizada (‘‘pcqueno camun-
dongo™), *‘divindade africana™, “‘mar”, *“oceano”, “no seio da terra”, “no
fundo”, “dirctamente no fundo” (quicongo). O sentido de carunga na expres-
sdo Cuendar pra conjenga carunga talvez privilegie esta Gltima acepcdo.

I1. Ver Carlos Vogt, Peter Fry e Maurizio Gnerre, 1980.

12. Ver Florestan Fernandes, 1972, pp. 217-238, onde ele descreve ¢ analisa a vida e
pritica ritual do Jodo de Camargo, que foi escravo numa fazenda vizinha a do
Cafundo. Nota-se que essa pritica se assemelha em muitos aspectos a de Da. An-
tonia como ¢ descrita pelos moradores do Cafundoé.
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